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RESUMO  

Este trabalho aborda a mística que subjaz a teologia de Martinho Lutero. Passando pela 

influência da mística medieval na teologia de Lutero, pelo embate com o movimento 

entusiasta, destacamos as nuances místicas da teologia de Lutero. Por meio de uma 

pesquisa bibliográfica, apresentam-se as tendências atuais em relação ao tema. Destaca-

se a pesquisa realizada pela pesquisa finlandesa, iniciada por Tuomo Mannermaa que 

tem destacado a importância do conceito de unio mystica na teologia Lutero. 

Apresentaremos igualmente a diversificação desta pesquisa e sua recepção pelos 

teólogos alemães e norte-americanos. Também a contribuição de Lutero para a reflexão 

latino-americana é trazida à luz, destacando-se as convergências da mística de Lutero 

com a mística da Libertação.  O primeiro capítulo deste trabalho aborda o contexto de 

Lutero. No segundo capítulo será abordada a crítica que Lutero faz à mística 

especulativa que influenciou o movimento entusiasta e a mística presente na teologia de 

Lutero. O terceiro capítulo apresenta o panorama atual da pesquisa da mística em 

Lutero. A contribuição finlandesa é a mais significativa nesta área. Na pesquisa 

finlandesa a presença de Cristo na fé é central. Sem esta presença real seria impossível 

falar de unio. Ademais, apresentaremos a diversificação da escola finlandesa e as 

recepções nos âmbitos da teologia alemã e norte-americana. O movimento final de 

nosso trabalho será refletir sobre as contribuições da mística de Lutero para a reflexão 

atual sobre mística cristã para nosso contexto.  

 

Palavras-chave: Martinho Lutero. Mística. Tuomo Mannerma. Mística da Libertação.  

 



ABSTRACT  

The subject of this paper is the mysticism which underlies Martin Luther’s theology. 

Passing through the influence of medieval mysticism in Luther’s theology and through 

the confrontation with the enthusiast movement, we point out the mystical nuances of 

Luther’s theology. Through bibliographic research, the current tendencies with regard to 

this theme are presented. We highlight the research carried out by the Finnish 

researchers, initiated by Tuomo Mannermaa who has pointed out the importance of the 

concept of unio mystica in Luther’s theology. Likewise, we will present the 

diversification of this research and its reception by the German and North American 

theologians. Luther’s contribution to Latin American reflection will be brought to light, 

highlighting the convergences of Luther’s mysticism with the Liberation mysticism. 

The first chapter will deal with Luther’s context. The second chapter will deal with the 

criticism which Luther made of the speculative mysticism which influenced the 

enthusiast movement and the mysticism present in Luther’s theology. The third chapter 

presents the current panorama of the research on mysticism in Luther. The Finnish 

contribution is the most significant in this area. In the Finnish research the presence of 

Christ in the faith is central. Without this real presence it would be impossible to speak 

of unio. Besides this, we will present the diversification of the Finnish school and 

receptions in the areas of German and North American theology. The final movement of 

our paper will be to reflect on the contributions of Luther’s mysticism for the current 

reflection on Christian mysticism for our context.  

 

Keywords: Martin Luther. Mysticism. Tuomo Mannerma. Liberation Mysticism.  
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INTRODUÇÃO 

 Assim, todo este sermão procede da teologia mística, que é sabedoria experiencial, e não a 

sabedoria doutrinária.
1
 

Observamos o fenômeno do renovado interesse pela mística. No âmbito teológico 

podemos ver um interesse especial pelo tema na Teologia da Libertação, evidenciado 

principalmente nos trabalhos de Boff.
2
 Acerca do termo “mística”, de modo geral, podemos 

encontrar a palavra mística relacionada às mais diferentes categorias conceituais. Uma 

pesquisa superficial na internet nos dará exemplos mil. Teremos artigos e livros sobre “a 

mística da mulher”, “a mística da natureza”, “a mística empresarial” entre outras tantas.  

Isso nos constrange a tornar nossas definições semânticas mais precisas para repelir 

toda falsa compreensão de mística e a buscar por critérios para discernir o que poderia se 

denominar “mística cristã”.
3
 Lutero definia a theologia mystica como sabedoria advinda de 

uma experiência. Ela procede de uma experiência que foge de uma definição clara.  

Esta sabedoria teve um papel importante na vida de Martinho Lutero, de modo que 

sua teologia está embebida dessa sabedoria. Todavia, a pesquisa protestante sobre Lutero tem 

tido grande dificuldade em reconhecer qualquer relação de Lutero com a mística de seu 

tempo, muito menos, que haja mística em sua teologia.  

Nosso objetivo é, portanto, analisar a mística presente na teologia de Lutero. Para 

tanto, faz-se necessária uma investigação das influências da mística na Teologia de Lutero. 

Este é um passo necessário para falar dos contornos da mística de Lutero. O fato de ter se 

oposto veementemente a outros reformadores, como Müntzer e Karlstadt, que alegavam ser 

inspirados diretamente pelo Espírito Santo, deixaram a impressão de que Lutero não conferia 

nenhuma importância à mística, a experiência de Deus. Entretanto, as diferenças entre estes 

reformadores apontam para formas diferentes de mística, que serão trazidas à tona neste 

trabalho.  

                                                 
1
  [Unde totus iste sermo procedit ex theologia mystica, quae est sapientia experimentalis et non doctrinalis] 

tradução nossa. LUTHER apud MOLTMANN, Jürgen. Gotteserfahrungen: Hoffnung, Angst, Mystik. 

München: Kaiser, 1979. p. 46.  
2
  Observem-se as seguintes obras: BOFF, Leonardo. Experimentar Deus: a transparência de todas as coisas. 

Campinas: Verus, 2002; BOFF, Leonardo. A voz do Arco-Íris. Brasília: Letraviva, 2000; BOFF, Leonardo; 

FREI BETTO. Mística e espiritualidade. Rio de Janeiro: Rocco, 1994.  
3
  Os prolegômenos deste trabalho destinam-se à conceituação do termo mística. Nossa abordagem não esgotará 

todas as possibilidades da mística cristã e, todavia, acenderá algumas flamas que nos permitirão espreitar as 

suas nuances. 
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Destaca-se, igualmente, no estágio atual da pesquisa, a proposta de Tuomo 

Mannermaa.  Luterólogo finlandês, Mannermaa, em diálogo com a Igreja Ortodoxa russa, foi 

quem se dedicou intensamente a defender a compreensão de unio mystica Lutero. Mannermaa 

busca estabelecer uma intercessão entre a compreensão luterana de justificação e a ortodoxa 

de divinização.  

O primeiro capítulo deste trabalho aborda o contexto de Lutero, apresentando alguns 

teólogos místicos que foram lidos por Lutero e o influenciaram. Neste capítulo será 

apresentada também a disputa com os teólogos entusiastas. Esta disputa é importante porque 

revela a singularidade da mística de Lutero. 

No segundo capítulo será abordada a crítica que Lutero faz à mística especulativa 

que influenciou o movimento entusiasta. Podemos observar que a influência do 

neoplatonismo está no centro do debate. Lutero afasta-se da mística especulativa, 

respectivamente do movimento entusiasta, porque sua mística tem outro caráter. Isto nos leva 

ao segundo ponto abordado neste capítulo: a mística presente na teologia de Lutero. 

Observamos que em Lutero existe a consciência da presença de real Cristo. 

O terceiro capítulo apresenta o panorama atual da pesquisa da mística em Lutero. A 

contribuição finlandesa é a mais significativa nesta área. Neste capítulo, exporemos o eixo 

central da pesquisa finlandesa desenvolvida por Tuomo Mannermaa: a unio mystica em 

Lutero. Ao destacar a pesquisa finlandesa, daremos continuação à analise da categoria de 

presença na teologia de Lutero. Na pesquisa finlandesa a presença de Cristo na fé é central. 

Sem esta presença real seria impossível falar de unio. Ademais, apresentaremos a 

diversificação da escola finlandesa e as recepções nos âmbitos da teologia alemã e norte-

americana.  

O movimento final de nosso trabalho será refletir sobre as contribuições da mística 

de Lutero para a reflexão atual sobre mística cristã para nosso contexto. Faremos isto com 

vistas ao contexto latino-americano buscando estabelecer um diálogo com a reflexão aqui 

empreendida.  
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PROLEGÔMENOS 

Para iniciar nossa abordagem, precisaremos operar nossa reflexão no registro da 

própria mística, para não traí-la, roubando-lhe a dimensão do mistério e do insondável. 

Parece-nos, pois, apropriada a abordagem fenomenológica da mística. Conforme os autores 

Sell e Brüseke, “fazer uma abordagem fenomenológica da mística significa, pois deixar que a 

mística se mostre a partir de si mesma”.
4
 Traremos, a seguir, alguns elementos para explorar 

conceitualmente o termo.  

Definições do termo  

De forma bem ampla podemos dizer que a mística está enraizada no coração de todas 

as religiões, tanto nas de pensamento linear, quanto nas de pensamento cíclico. Trata-se da 

experiência do sagrado par excellence, como define Lima Vaz,  

A experiência mística apresenta-se (...) dentro da esfera do Sagrado, caracterizada 

pela anulação da distância imposta entre sujeito e objeto pela manifestação do Outro 

absoluto como tremendum (para usar a terminologia de R. Otto); ela é experiência 

do absoluto como fascinosum, mas o fascinium aqui é apelo à união na qual 

permanece o aspecto participativo e fruitivo, tendendo dinamicamente a uma quase 

identidade com o absoluto e transformando radicalmente a existência daquele que se 

vê implicado nessa experiência.
5
 

Todavia, a atestação da universalidade do fenômeno ainda não representa uma 

definição. As origens etimológicas e metafóricas da palavra “mística” fornecem bases 

importantes para “de-finir” os seus limites conceituais. As palavras “mística”, “místico”, 

“misticismo” são derivadas do verbo grego “myein” que significa fechar (olhos ou lábios), 

emudecer, ficar quieto.
6
 

Além da derivação etimológica, há a metafórica que significa “iniciar-se”. Desta 

procedem os termos mystes (iniciado), mystikós (que diz respeito à iniciação), tá mystika (ritos 

de iniciação) e o mais conhecido dentre os termos mystérion (objeto da iniciação). Esta 

                                                 
4
  BRÜSEKE, Franz Josef; SELL, Carlos Eduardo. Mística e sociedade. Itajaí: Universidade do Vale do Itajaí; 

São Paulo: Paulinas, 2006. p. 18. 
5
  LIMA VAZ, H. C. Mística e política: a experiência mística na tradição ocidental. In: PERINE, Marcelo (ed.), 

Síntese Nova Fase. v. 19. n. 59. São Paulo: Loyola, 1992. p. 493-541, à p. 496.  
6
  Todavia, cabe informar a parcialidade da própria análise etimológica, tendo em vista o fato de que nem todos 

os místicos silenciam no auge de sua experiência. Como, por exemplo, os Médios. Conforme, GERLITZ, 

Peter. Mystik I: Religionsgeschichtlich. In: MÜLLER, Gerhard. (Haupthrsg.) Theologische 

Realenzyklopädie. Band XXIII. Berlin, New York: Walter de Gruyter, 1994. p. 534.  
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terminologia tinha o seu “Sitz im Leben” nos cultos gregos de mistério.
7
 No cristianismo, a 

apropriação da terminologia já pode ser percebida em Paulo (Rm 11,25; 1 Co 15, 51; Ef. 1,9; 

3,3; 5,32; 6,19) e terá um desenvolvimento significativo no decorrer da história. 

De fundamental importância para a nossa pesquisa será a abordagem de Bernard 

McGinn. Antes de tentar definir o termo, McGinn prefere discuti-lo sob três tópicos: “mística 

como parte ou elemento da religião, mística como um processo ou modo de vida e mística 

como uma tentativa de expressar a consciência direta da presença de Deus”.
8
    

Ao desdobrar o primeiro tópico é importante para McGinn esclarecer que a mística 

não é o foco de quem a vive. Nenhum místico cria ou exercitava-se em “mística”. Eles 

acreditavam em suas religiões e praticavam os ritos delas. Os elementos místicos são 

inalienáveis do todo maior. Até o séc. XX não se pode falar de uma mística paralela à 

religião.
9
 Dito de outra forma, não há mística separada da religião.   

O segundo ponto destaca a mística como um processo ou modo de vida. Há sim uma 

meta no caminho místico, que McGinn define como “um tipo específico de encontro entre 

Deus e o humano, entre o Espírito Infinito e o espírito humano”.
10

 Todavia, não se deve isolar 

a meta do processo, que também é místico.    

Frequentemente, relacionou-se esta meta com a experiência da união com Deus a, 

assim denominada, “unio mystica”, união com o absoluto. Ela é descrita de diferentes modos 

nas distintas religiões. Fala-se em mergulho no absoluto, em fusão, em deificação, em 

comunhão, êxtase.  

Ao final a unio mystica é dádiva.  Isto, provavelmente, é o que lhe concerne 

universalidade. Ela é descrita como experiência de atemporalidade, não há antes nem depois. 

Não há experiência de tempo nem de espaço. Tal experiência é descrita no hinduísmo e no 

budismo como vazio. Todas as fronteiras são transpostas. Afirma-se que ela está no fim de 

uma via, que também é percorrida e descrita de diferentes formas, entretanto, há como que 

uma convergência das religiões em descrevê-la como dádiva.
11

 

                                                 
7
  LIMA VAZ, 1992, p. 511-513.  

8
  MCGINN, Bernard. As fundações da mística: das origens ao século V. Tomo I. São Paulo: Paulus, 2012. p. 

16. 
9
  MCGINN, 2012, p. 17.  

10
  MCGINN, 2012, p. 17. 

11
  GERLITZ, 1994, p. 539.  
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Josef Sudbrack
12

, ao falar da unio na mística cristã, a descreve como encontro na 

tentativa de evadir a ideia de fusão com o divino. Baseando-se em Martin Buber, 

especialmente em sua experiência mística, Sudbrack aprofunda-o. Mesmo a experiência de 

libertação de fronteiras ainda não significa a anulação da personalidade. 

Para Sudbrack é importante a descrição que Buber faz da unio a partir de um 

relacionamento amoroso humano. A união com o amado é experimentada de forma tão 

veemente (eros) que parece não haver mais nada, nem “eu” nem “tu”, entretanto, quanto mais 

se avança na união mais a personalidade se fortalece. A metáfora do amor com suas imagens, 

perfumes, sabores permeia a mística e embriaga os que por ela são apreendidos. O humano 

amor figura como ícone para o amor divino.   

Esta noção, entretanto, é limitada em demasia. Se restringirmos mística somente à 

categoria de unio, teremos bem poucos místicos na história do cristianismo. Segundo 

McGinn, “é necessário expandir a noção de união, reconhecendo que houve várias, talvez 

muitas maneiras de compreender a união com Deus sustentadas por cristãos no decorrer dos 

séculos. Mas também pode ser argumentado que a união não é a mais central das categorias 

para se compreender a mística”.
13

  

McGinn apresenta uma categoria mais abrangente em seu terceiro tópico: 

“presença”. Para ele esta pode ser tida como unificadora nas multiplicidades da mística 

cristã
14

. Assim o autor: “podemos dizer que o elemento místico no cristianismo é aquela parte 

de sua crença e suas práticas que concernem à preparação para a consciência de e à reação 

ante aquilo que pode ser descrito como imediata ou direta presença de Deus”.
15

  

Esta presença pode ser categorizada como união, como êxtase, como força que 

impele para doação, ou até mesmo, na obediência radical à vontade divina. São modos 

diferentes de falar da consciência da presença divina.
16

  

Ao falar de “consciência”, McGinn oferece-nos uma categoria complementar à de 

“experiência”, que tem sido bastante debatida na pesquisa recente sobre mística, mas tende a 

                                                 
12

  SUDBRACK, Josef. Mystik: Sinnsuche und die Erfahrung des Absoluten. Darmstadt: Primus Verlag, 2002. 

p. 19-26.  
13

  MCGINN, 2012, p. 18. 
14

   O título deste trabalho refere-se justamente a esta categoria de análise. A expressão “O mundo está cheio de 

Deus!” é tirada de uma prédica de Lutero que aponta para a certeza que o reformador tinha da presença de 

Deus no mundo. A citação completa encontra-se na página 75. Contudo, é importante destacar que esta 

presença de Deus no mundo se dá de maneira oculta, o que será evidenciado no segundo capítulo, no item 

acerca da “cruz”.  
15

  MCGINN, 2012, p. 18. 
16

  MCGINN, 2012, p. 19. 



14 

colocar ênfase em estados alterados, como visões, êxtases, e semelhantes. Esta ênfase na 

experiência também tem levado a uma distinção exagerada de mística e teologia.
17

 

 Até mesmo para renomados autores considerados místicos, as “experiências 

arrebatadoras” não são tão interessantes quanto o novo nível de atenção que procede do 

encontro. McGinn  cita Orígenes, Mestre Eckhardt e São João da Cruz para elucidá-lo: “foram 

radicalmente hostis a tais experiências, enfatizando, ao contrário, o novo nível de atenção, a 

consciência especial e mais elevada, envolvendo tanto o amor quanto o conhecimento, que é 

dado no encontro místico”.
18

 

Feitas estas distinções consideramos importante estabelecer as formas nas quais a 

mística se apresentou no decurso da história do cristianismo. Para tal, recorremos ao trabalho 

de Lima Vaz.  

Três grandes formas da experiência mística no ocidente 

Lima Vaz faz a distinção de três grandes formas de como a mística é vivida e 

pensada pelos místicos e pelos teóricos da mística.
19

 Esta distinção, segundo o próprio autor, 

não pretende separar, mas tornar possível a visão. As grandes formas de mística na tradição 

oriental são: a mística especulativa, a mística mistérica e a mística profética. As duas 

primeiras são comuns ao mundo grego e ao cristão, já a mística profética é própria da tradição 

cristã, trata-se de uma mística essencialmente cristológica. Entretanto, há momentos históricos 

nos quais estas formas se entretecerão de forma inextricável.  

A mística especulativa é originalmente grega, mesmo tendo crescido com bastante 

vigor no terreno cristão. Ela aparecerá como “a face do pensamento filosófico voltada para o 

mistério do ser”. Será o esforço mais perspicaz de mergulhar no oceano do “translógico”, 

daquilo que transcende as raias da razão.  

A mística especulativa tem sua matriz teórica e linguística no neoplatonismo. Tendo 

recebido de Plotino os temas que dizem respeito à estrutura da alma e da inteligência e aos 

                                                 
17

  Observe-se o trabalho volumoso e pioneiro de Evelyn Underhill. A autora coloca a teologia mística em 

oposição à experiência mística, descartando as interações da consciência com as tematizações simbólicas e 

teóricas. Conforme o 5° capítulo “Mystik und Theologie”: UNDERHILL, Evelyn. Mystik: Eine Studie über 

die Natur und Entwicklung des religiösen Bewusstseins im Menschen. München: Ernst Reinhardt Verlag, 

1928. p. 127-164. 
18

  MCGINN, 2012, p. 19.  
19

  O conteúdo deste item é uma síntese da abordagem de Lima Vaz. LIMA VAZ, 1992, p. 502-527.  
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degraus para a subida contemplativa. Outra importante contribuição vem de Proclo (V séc.), 

que estabeleceu a distinção entre conhecimento catafático e conhecimento apofático.
20

 

A mística mistérica se distingue da primeira por ter um espaço diferente onde 

acontece a experiência do divino. Esta não se dará no interior do indivíduo, mas no espaço 

sagrado do rito de iniciação, é, portanto, uma mística sacramental, litúrgica. Enquanto a 

primeira pode ser considerada mística do conhecimento, esta é a mística da vida. As primeiras 

manifestações desta mística devem ser buscadas nos cultos mistéricos de tradição grega.  

A distinção encontra-se no espaço em que se realiza a experiência. Ao contrário da 

mística especulativa, para a qual a experiência se dá no interior do sujeito, na mística 

mistérica a experiência do divino se dá no espaço sagrado. Segundo Lima Vaz, “trata-se de 

orientações distintas, conquanto não opostas, que dão origem a dois estilos de experiência de 

Deus, a experiência reflexiva e a experiência litúrgica”.
21

 

No cristianismo ela se orientara em torno dos conceitos Batismo, Ressurreição e 

nova Vida. Estas categorias podem ser encontradas em Paulo e João, que encaram a vida 

verdadeira como aquela revelada e oferecida no mystérion de Cristo. Este mystérion se torna 

presente na liturgia ou na ação sacramental.  

A mística profética constitui-se em torno da Palavra da Revelação, é, pois, a mística 

da audição da Palavra. Segundo Lima Vaz, “esta mística floresce no terreno da Palavra de 

Deus ouvida e obedecida (Rm 10, 17-18) e cresce até alcançar o caminho mais excelente 

(hyperbolén hodón, 1Cor. 12, 37), que dá realidade e consistência a todos os outros 

caminhos”.  

Esta é a forma original da mística cristã, de modo que, está presente na articulação 

das formas supracitadas. Ela será a base estrutural da vida contemplativa no cristianismo, 

sobre a qual devem se apoiar as místicas especulativa e mistérica. Podemos concluir que toda 

mística cristã nasce no terreno da fé que, por sua vez, nasce da audição da Palavra.  

Linguagem mística  

Experiência e interpretação fazem parte de um contexto de diálogo indissolúvel. 

Schaper assim o define “na dependência deste contexto, os elementos desta experiência 

                                                 
20

  Por conhecimento catafático entende-se o conhecimento expresso de modo afirmativo e, por conhecimento 

apofático, entende-se o conhecimento expressado pela via da negação.  
21

  LIMA VAZ, 1992, p. 512.  
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tomam formas verbais contraditórias. O esforço por apresentar o caráter unitário da realidade 

nesta experiência dá origem a uma linguagem paradoxal”.
22

 

A linguagem mística arde pelas imagens, transgride as regras semânticas, inflama os 

leitores e leitoras com sua beleza e profundidade. É, obviamente, intenção dos textos conduzir 

à experiência e não descrevê-la. Linguagem mística é simbólica e desafia a teologia a ir às 

profundezas do oceano, a sugerir mais do que argumentar. 

Para McGinn, 

A linguagem é usada não tanto informacionalmente quanto transformacionalmente, 

ou seja, não para transmitir um conteúdo, mas para auxiliar o ouvinte ou leitor a 

esperar por ou a alcançar a mesma consciência. Mesmo aqueles místicos que 

paradoxalmente já insistiram em uma inefabilidade “forte” tentaram usar recursos da 

linguagem – e frequentemente criam novos – para auxiliar nesse processo 

transformador.
23

 

A linguagem simbólica tem grande força evocativa. Ela permite maior fluidez e 

movimento. A linguagem simbólica toca mais profundamente a natureza figurativa de nossa 

inteligência. Ela responde muito mais a nossa qualidade e necessidade imaginativa, e, por isso 

permanece acesa na memória, porque também fala ao afeto.
24

   

 Na escura noite tateamos o que não podemos pronunciar. Nossas palavras são 

tecidas pelo amor. Terna luz que a São João da Cruz iluminava: 

CANÇÕES DA ALMA 

 

Em uma noite escura, 

De amor em vivas ânsias inflamada, 

Oh, ditosa ventura! 

Saí sem ser notada,  

Já minha casa estando sossegada 

 

Na escuridão, segura, 

Pela secreta escada, disfarçada, 

Oh, ditosa ventura! 

Na escuridão, velada,  

Já minha casa estando sossegada. 

 

Em noite tão ditosa,  

E num segredo em que ninguém me via, 

Nem eu olhava coisa,  

Sem outra luz nem guia 

Além da que no meu coração ardia. 

                                                 
22

  SCHAPER, Valério Guilherme. Mística: algumas notas provisórias. In: LINDENAU, Maribel R.; BENCKE, 

Romi M (coord.). Práticas e Reflexão: CECA em revista. ano 1, n. 1, p. 10-22, 2005, p. 15.  
23

  MCGINN, 2012, p. 18.  
24

  LIBANIO, J.; MURAD, Afonso. Introdução à Teologia: Perfil, enfoques, tarefas. 5.ed. São Paulo: Loyola, 

2005. p. 90.  



17 

 

Essa luz me guiava,  

Com mais clareza que a do meio-dia 

Aonde me esperava  

Quem eu bem conhecia, 

Em sítio onde ninguém aparecia. 

 

Oh! Noite que me guiaste, 

Oh! Noite mais amável que a alvorada! 

Oh! Noite que juntaste  

Amado com amada, 

Amada já no Amado transformada! 

 

Em meu peito florido 

Que, inteiro, para ele só guardava, 

Quedou-se ali adormecido, 

E eu, terna, o regalava, 

E dos cedros o leque o refrescava. 

 

Da ameia a brisa amena,  

Quando eu os seus cabelos afagava, 

Com sua mão serena 

Em meu colo soprava, 

E meus sentidos todos transportava. 

 

Esquecida, quedei-me,  

O rosto reclinado sobre o Amado; 

Tudo cessou. Deixei-me, 

Largando meu cuidado 

Por entre as açucenas olvidado.
25

  

 

                                                 
25

  CRUZ, São João da. Noite escura. 2. ed. Petrópolis: Vozes, 2009. p. 22 
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1 CONTATO DE LUTERO COM A MÍSTICA 

Pelas caudalosas correntes da Idade Média
26

 nos deparamos com o foco de nossa 

pesquisa, Martinho Lutero. Qual teria sido sua relação com a mística que fluiu ao seu 

encontro? Teria ele se distanciado completamente da mística medieval? Como esta 

influenciou sua teologia? Pode-se falar de uma mística de Lutero?  

Motivados por estes questionamentos buscaremos apresentar o contexto de Lutero no 

que se refere à mística medieval e os contatos que possivelmente estabeleceu com a mística de 

sua época. Autores que já se debruçaram sobre a temática serão nossos principais 

interlocutores. Desta forma, estabeleceremos um panorama do estado da pesquisa nesta área.  

1.1 Problematização 

A pesquisa protestante sobre Lutero tem tido grande dificuldade em reconhecer 

qualquer relação de Lutero com a mística de seu tempo. Isso se deve em grande medida à 

tradição iniciada por Albrecht Ritschl, que via na mística uma especificidade católica.
27

 Adolf 

von Harnack marcou igualmente gerações de teólogos protestantes com sua famosa 

“Dogmengeschichte” [História dos Dogmas] na qual afirma: “a mística jamais poderá ser feita 

protestante, sem bater na face do catolicismo e da história”.
28

 

Esta perspectiva também diminuiu o mérito da influência de autores místicos na 

teologia de Lutero. A obra de Heinrich Boehmer “Der junge Luther” [O jovem Lutero] é 

exemplo disso.
29

  

Encontraremos na abordagem de Walter von Loewenich a mesma oposição ao direito 

teológico de uma mística em Lutero. Em seu estudo sobre a Teologia da Cruz, Loewenich 

tece sua crítica à relação da mística com a teologia de Lutero. A partir de Barth, está claro 

para o autor que existe uma oposição crassa entre fé e mística, de modo que “a teologia da 

cruz, fosse ela de fato um produto da mística, deveria encontrar-se em contradição 

                                                 
26

  O “mundo de Lutero” era um mundo de profundas mudanças, tanto econômico-sociais quanto culturais. No 

campo da vida eclesiástica não era diferente. Para um aprofundamento ao contexto pré-reformatório 

recomenda-se: LINDBERG, Carter. Reformas na Europa. São Leopoldo: Sinodal, 2001. p. 38-73. Este 

embate será aprofundado no item 1.4. 
27

  BELL, Theo. Divus Bernhardus: Bernhard von Clairvaux in Martin Luthers Schriften. Mainz: Verlag Philipp 

von Zabern, 1993. p. 2. 
28

  [Die Mystik wird man niemals protestantisch machen können , ohne der Geschichte und dem Katholizismus 

ins Gesicht zu schlagen.] tradução nossa. HARNACK, Adolf von. Lehrbuch der Dogmengeschichte. 4. Auf. 

Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1964.  p. 436. 
29

  BOEHMER, Heinrich. Der junge Luther. Leipzig: Koeher & Amelang, 1939.  
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irreconciliável com a teologia da fé de Lutero”.
30

 O próprio Loewenich reconhece, entretanto, 

em posfácio à 4ª edição de sua “teologia da cruz de Lutero” que “a mística cristã é uma das 

formas mais dignas da piedade cristã, e por isso, de forma alguma, pode ser ‘eliminada 

objetivamente’ (p.80)”.
31

 

Ademais, o fato de Lutero ter desabonado visões e sonhos, relacionados à piedade da 

Idade Média, tendo se oposto veementemente a reformadores, como Müntzer e Karlstadt, que 

se afirmavam inspirados diretamente pelo Espírito Santo
32

, deixaram a clara impressão de que 

Lutero teria sido um forte opositor do fenômeno místico.
33

  

Todavia, logo surgiram entre os luterólogos perspectivas mais moderadas, como se 

pode observar no importante artigo “Luther und die Mystik” [Lutero e a mística] de Erich 

Vogelsang, datado de 1937. Vogelsang reconhece a influência da mística de Tauler e de 

Bernardo de Clairvaux no “jovem Lutero”
34

, abrindo espaço para novas acepções ao tema.
35

  

Decisiva para uma abordagem positiva da mística na teologia de Lutero será a 

comunicação “Simul gemitus et raptus: Luther und die Mystik ” [Simul gemitus et raptus: 

Lutero e a mística] apresentada por Heiko Obermann, no terceiro Congresso Internacional de 

Pesquisa em Lutero, realizado em Järvenpää, Finlândia, de 11 a 16 de agosto de 1966.
36

 

Obermann é categórico: 

Este entrelaçamento com a mística não pode ser tratado como um aspecto único da 

teologia de Lutero, como é possível quando se trata da sua relação com certos fatos, 

pessoas ou movimentos, (...), pelo contrário, é um pedaço, uma parte de sua 

concepção do evangelho, e, portanto, permeia sua compreensão da fé, justificação, 

sua hermenêutica, eclesiologia e pneumatologia.
37

  

                                                 
30

  LOEWENICH, Walter von. A teologia da cruz de Lutero. São Leopoldo: Sinodal, 1988. p. 149.  
31

  LOEWENICH, 1988, p. 174.  
32

  Lutero entendeu a experiência interior ligada à Palavra exterior. Assim define Lindberg: “Lutero enfatizou 

que a experiência pessoal interior do evangelho é um efeito da proclamação exterior da Palavra e da 

administração dos sacramentos”. LINBERG, 2001, p. 250.  
33

  SCHWARZ, Reinhard. Martin Luther. In: RUHBACH, Gerhard; SUDBRACK, Josef. (Hrsg.). Große 

Mystiker: Leben und Wirken. München: Beck, 1984. p. 185.  
34

  Como podemos notar a distinção realizada por Heinrich Boehmer entre o “jovem Lutero” e o “Lutero  

maduro” acompanha o debate sobre a mística em Lutero. Para Vogelsang, assim como para outros autores, a 

terminologia adotada pelo “jovem Lutero” terá outra ressonância no “Lutero maduro”.  
35

  BELL, 1993, p. 4.  
36

  OBERMANN, Heiko A. Simul gemitus et raptus: Luther und die Mystik. In: ASHEIM. Ivar (Hrsg). Kirche, 

Mystik, Heiligung und das Natürliche bei Luther: Vorträge des Dritten Internationalen Kongresses für 

Lutherforschung. Göttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1967. p. 20-59. 
37

  [dieses Verwobensein mit der Mystik läßt sich nicht als ein Aspekt der Theologie Luthers behandeln, wie das 

bei seinem Verhältnis zu bestimmten Tatsachen, Menschen oder Bewegungen möglich ist, (...) es ist 

vielmehr nur ein Stück und Bestandteil seiner Auffassung vom Evangelium überhaupt und durchdringt daher 

sein Verständnis des Glaubens, der Rechtfertigung, seine Hermeneutik, Ekklesiologie und Pneumatologie.] 

Tradução nossa. OBERMANN, 1967, p. 21.  
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A estas interpretações segue-se a proposta de Tuomo Mannermaa.  Luterólogo 

finlandês, Mannermaa, em diálogo com a Igreja Ortodoxa russa, foi quem se dedicou 

intensamente a defender a compreensão de unio mystica Lutero. Mannermaa busca 

estabelecer uma intercessão entre a compreensão luterana de justificação e a ortodoxa de 

divinização.
38

 

Luís Henrique Dreher, pesquisador brasileiro, igualmente faz coro com os que 

defendem uma mística na teologia de Lutero. Para ele, esta se estende pelo protestantismo: 

“existe uma mística protestante no sentido de uma experiência religiosa de suma união da 

interioridade crente com o divino”.
39

 Tal união mística não encontra outro ancoradouro senão 

a própria teologia de Lutero. 

A consciência de “suma união” em Lutero
40

, que aponta para o caráter místico de sua 

teologia, será enfatizada também por Reinhard Schwarz, que afirma: 

No coração de sua [de Lutero] teologia a consciência de uma comunhão do crente 

com Cristo lhe era imprescindível. O desdobramento desta consciência de fé contém 

elementos que se encontram em grande afinidade com tradições místicas da Idade 

Média. [...] No contexto da teologia de Lutero se desenvolveu algo, que podemos 

chamar de sua mística, como extremamente singular.
41 

1.2 Lutero teve alguma experiência mística? 

Como já mencionamos nos prolegômenos, a categoria de experiência é importante, 

mas pode levar-nos a “lugares pantanosos” teremos que ouvir as recomendações de McGinn:  

Aqueles que definem mística em termos de certos tipos de experiência de Deus com 

frequência parecem esquecer que não pode haver acesso direto à experiência pelo 

historiador. Tal experiência não faz parte do registro histórico. A única coisa 

diretamente disponível para o historiador ou teólogo historiador é a evidência, 

principalmente de registros escritos.
42

 

                                                 
38

  A pesquisa de Marnnermaa será exposta no terceiro capítulo. Sua principal obra é:  MANNERMAA, Tuomo. 

Der im Glauben gegenwärtige Christus: Rechtfertigung und Vergottung. Zum ökumenischen Dialog. 

Hannover: Lutherisches Verlagshaus, 1989. 
39

  DREHER, Luís Henrique. A mística protestante em sua expressão alemã. In: TEIXEIRA, Faustino. No limiar 

do mistério: mística e religião. São Paulo: Paulinas, 2004. p. 207.  
40

  Este tema será abordado com mais atenção no segundo capítulo.  
41

  [Im Herzstück seiner Theologie war ihm das Bewußtsein einer engsten Gemeinschaft des Glaubenden mit 

Christus unverzichtbar. Die Entfaltung dieses Glaubensbewußtseins enthält Elemente, die mit mystischen 

Traditionen des Mittelalters locker verwandt sind.[…] Im Kontext der Theologie Luthers hat sich das, was 

wir seine Mystik nennen können, als etwas höchst Eigentümliches herausgebildet.] Tradução nossa. 

SCHWARZ, 1984, p. 185.  
42

  MECGINN, 2012, p. 14 



22 

Certamente a experiência com Deus é o começo da mística. O próprio Lutero 

enxergava a mística de seu tempo como oriunda da experiência: “Assim, todo este sermão 

procede da teologia mística, que é sabedoria experiencial, e não a sabedoria doutrinária.”
43

 

Ela procede de uma experiência que foge de uma definição clara. A própria mística, como 

afirma Schaper, “inaugura um espaço de liberdade para a experiência religiosa. Neste espaço 

de liberdade é colocada em suspensão toda forma de controle que a institucionalidade pode 

vir a exercer sobre a experiência religiosa”.
44

 

Todavia, não temos acesso à experiência do místico. Temos acesso aos registros 

históricos, que podem ser os textos teológicos, as cartas. Registros que nos permitem fazer 

acepções da experiência, mas ainda assim, de forma bastante limitada.  

Na história da vida de Lutero há diversas opiniões sobre o fato de ter tido uma 

experiência que possamos descrever como experiência mística. Todavia não há relato de 

êxtase, visão ou audição especiais.  

No dia 2 de julho de 1505 Lutero se encontrava numa viagem de retorno para 

Mansfeld. Neste dia foi acometido por uma forte tempestade e um raio lhe jogou ao chão, 

ferindo-o na perna. Esta experiência o impactou de tal forma que decidiu abandonar o estudo 

do direito e ingressar no Mosteiro Agostiniano em Erfurt.  

O período no monastério significou para Lutero o confronto com terríveis provações 

relacionadas ao medo do castigo de Deus, às ameaças do inferno e à imagem de Cristo com o 

juiz tirano. Todavia, foi também no mosteiro que, por meio de Staupitz, seu superior, foi 

conduzido ao Cristo solidário, que experimentou a nossa dor.
45

A vida no mosteiro o 

aproximou de textos místicos e da tradição da mística cristã. 

A ordenação ao ministério eclesiástico e o posterior doutoramento, em 1512, o 

conduziram a uma relação muito próxima com as Escrituras. A partir de 1514, como professor 

e pregador em Wittenberg, Lutero estava constantemente meditando sobre as Escrituras para 

elaborar suas preleções e prédicas.
46

 A meditação pode ser considerada uma das principais 

                                                 
43

  [Unde totus iste sermo procedit ex theologia mystica, quae est sapientia experimentalis et non doctrinalis.] 

tradução nossa. LUTHER apud  MOLTMANN, 1979, p. 46.  
44

  SCHAPER, 2005, p. 10.  
45

  BRECHT, Martin. Martin Luther: Sein Weg zur Reformation. 1483-1521. Stuttgart: Calwer Verlag, 1981. p. 

85.  
46

  SCHWARZ, 1984, p. 186.  
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características do caminho místico
47

 e foi no mosteiro que Lutero encontrou-se com esta 

prática. Várias religiões apresentam definições e técnicas de meditação.
48

 

O que temos de mais sólido são os escritos de Lutero. Seus posicionamentos sobre 

textos místicos que leu e sobre os movimentos de cunho místico com os quais se confrontou. 

É a partir destes dados que teremos uma visão panorâmica do contexto no qual Lutero estava 

inserido.  

1.3 O diálogo de Lutero com autores místicos  

Staupitz, o orientador espiritual de Lutero, responsável por confortá-lo em suas 

provações, pode ser denominado como aquele que conduziu Lutero às fontes místicas.
49

 Entre 

estas fontes encontramos a Theologia deutsch, que ele mesmo editou, prédicas de Tauler, 

Bernardo de Claraval e Agostinho.   

As grandes obras de Agostinho De Trinitate, De civitate Dei e Confessiones foram 

estudadas por Lutero já em 1509.
50

 Neste grande autor a compreensão da graça onipotente que 

resgata o pecador salvou-o de afogar-se nos seus temores. Durante sua vida ele afirmou sua 

gratidão a Agostinho por saber que este proclamava a justiça passiva.
51

  

Confessiones e as prédicas de Agostinho foram de fundamental importância na 

interpretação bíblica de Lutero. Por isso encontramos a terminologia neoplatônica em suas 

primeiras preleções. Esquemas como superior e inferior, mundo eterno e terreno podem ser 

detectados. No entanto, quanto à antropologia de Lutero é singular e não tem relação com o 

dualismo neoplatônico.
52

 

O neoplatonismo serviu a Agostinho de fundamento para a interpretação da relação 

entre Deus e o mundo, para a negação da sexualidade e prática do ascetismo.
53

 Conforme 

Hägglund, “a teologia de Agostinho é uma síntese de formas de pensamento cristãs e 

neoplatônicas, e o conceito básico que caracteriza sua teologia leva impressa a marca dessa 

síntese”.
54

 Em sua obra sobre o Espírito Santo como fonte de vida, Moltmann detecta as 

                                                 
47

  GERLITZ, 1994, p. 534.  
48

  Um estudo mais detalhado do tema pode ser encontrado em NICOL, Martin. Meditation bei Luther. 

Göttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1984. 
49

  LAU, Franz. Lutero. São Leopoldo: Sinodal, 1974. p. 42.  
50

  SCHWARZ, 1984, p. 189.  
51

  LAU, 1974, p. 44. 
52

  LAU, 1974, p. 44.  
53

  TILLICH, 2000, p. 123.  
54

  HÄGGLUND, Bengt. História da teologia. 7. Ed. Porto Alegre: Concórdia, 2003. p. 95. 
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consequências negativas deste relacionamento de Agostinho com o neoplatonismo para a 

mística cristã: 

[...] Agostinho elevou a alma até Deus, porém depreciou o corpo e os sentidos, bem 

como a natureza e os demais seres vivos. Relacionou a experiência interior e direta, 

própria da alma, com a experiência de Deus, mas em contraposição conseguiu 

conectar apenas de modo indireto as experiências sensitivas do outro e do próprio 

eu, da natureza e do corpo, com a percepção de Deus. De acordo com Agostinho, o 

amor acidentado da alma a Deus leva imediatamente às paixões carnais da 

concupiscência pelas coisas inferiores, ‘embaixo’, quando na verdade leva primeiro 

à tristia, à tristeza paralisante, que depois com certeza recorrerá a satisfações 

compensatórias em tentativas de gerar a própria felicidade.  

Das tradições que aderiram a Agostinho desenvolveu-se um dos fundamentos do 

individualismo ocidental, para o qual a dignidade de cada alma particular está acima 

da dignidade do corpo, os direitos da pessoa individual são mais importantes que os 

direitos comunitários, e a própria dignidade humana está acima da dignidade das 

demais criaturas da terra.
55

 

Na meditação das Escrituras Sagradas, Bernardo de Claraval é outro nome de grande 

importância. O ponto de partida da mística de Bernardo é individual. Ele parte da reflexão que 

o ser humano deve fazer a partir de si mesmo, de sua realidade. Para ele o ser humano é 

complexo e sua realidade é ambígua. Só na obediência à vontade de Deus há para o ser 

humano a possibilidade de unio mystica. Esta se realiza no amor.
56

  

Podemos observar uma mudança significativa do foco místico de Agostinho para 

Bernardo. Não chegamos a Deus pelo intelecto, somente pelo amor. A contemplação de Deus 

é, pois, alcançado pelo amor
57

. Neste sentido, Bernardo distingue três níveis do amor. Num 

primeiro plano está o amor carnal, no qual o ser humano ama a si mesmo, por sua própria 

causa. No segundo nível está o ser humano que ama a Deus pelas suas necessidades. No 

terceiro nível, por meio de orações, leitura e contemplação, o ser humano chega a amar a 

Deus por si só. O último nível é entendido como uma dádiva.
58

 

Outro elemento imprescindível para Bernardo será a Bíblia. Na Bíblia se encontra a 

eterna Palavra do Pai. Atrás dos véus verbais está o Verbo eterno, o próprio Cristo. Por isso, 

quando Bernardo fala de sua experiência mística ele gosta de falar do encontro com a Palavra, 
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o logos.
59

 De sua hermenêutica bíblica ganha destaque a interpretação que faz do Cântico dos 

Cânticos.  

Para Tillich, Bernardo é responsável por ter “batizado” a mística e a desenvolvido 

enquanto mística cristã. Assim ele o afirma: 

Muito embora, muita gente alegue, como os barthianos, que cristianismo e 

misticismo são duas coisas diferentes, que não se pode ser cristão e místico, e que os 

esforços para batizar o misticismo ao longo de tantos anos estão errados, a verdade é 

que Bernardo demonstrou a existência de um misticismo cristão baseado no amor. 

Somente nesse misticismo do amor é que pode haver misticismo cristão.
60

  

Segundo Martin Dreher, Bernardo “acentuou a humanidade de Jesus. Sua nova 

subjetividade descobriu a humildade e o esvaziamento de Jesus”.
61

 Este é o ponto em que 

ambos convergem: a ênfase em Cristo e na sua humildade.
62

 Lutero faz referência a Bernardo 

nas preleções sobre os salmos de 1513 a 1515, sobretudo as prédicas de Bernardo são citadas. 

Para Lutero, as prédicas de Bernardo sobrepujavam as de Agostinho visto que conduziam a 

Cristo e inflamavam o coração por ele.
63

  

Na confiança firme em Cristo somente e na negação das obras é que Lutero segue os 

místicos. É por isso que Tauler
64

 figura em correspondências de Lutero, datadas de 1516 e 
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1517, como autoridade teológica incomparável.
65

Também a obra Theologia deutsch o 

fascinou, tanto que chegou a dar graças a Deus por encontrar tal escrito em língua alemã.
66

 

Esta obra é entendida por Lutero na linha da mística paulina, que revela como somos 

destinados à morte, quando por Cristo nova vida deve vir à luz.
67

  

Tauler era um discípulo do monge dominicano Eckhart que lecionou em Paris de 

1302 a 1303 e de 1311 a 1313, sendo por isso conhecido como Mestre Ekhart.
68

 Sua obra 

ficou relegada ao esquecimento até o séc. XIX, por força da bula papal In Agro Dominico de 

1329, que condenou algumas de suas teses.
69

  

Ressalte-se ainda o estilo paradoxal das prédicas de Ekhart, que aspira ao 

aniquilamento da nossa autoconfiança, entregando-nos completamente a Deus. Importante é a 

Gelassenheit, o deixar-se, o entregar-se como instrumento do amor, abandonando o fazer, o 

ter e o saber. O importante é o ser que é descoberto no ápice da experiência mística. Ao final 

da trajetória encontram-se a base da alma, na qual está o próprio princípio fundador, Deus.
70

 

Em Johannes Tauler encontramos o responsável por transmitir parte da obra de 

Ekhart. Tauler, entretanto, concentrou-se mais nas conjecturas éticas do que nas filosóficas
71

. 

A importância de sua obra reside na orientação da vida espiritual que deve tornar a vontade de 

Deus vontade do ser humano.
72

 

A linguagem que Lutero adota em seus escritos de 1517 a 1521 estão embebidos de 

terminologia mística. Sobretudo da que vem de Tauler e da Theologia deutsch.
73

 O que foi 

significativo para Lutero da mística alemã, encontramos na seguinte caracterização de Lau: 

O caminho das obras não leva a Deus, mas à vaidade e à presunção e com isso para 

o mais longe de Deus quanto possível, que a humildade e a humilhação, o tornar-se 
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bem pequeno perante Deus, reconhecendo que somente a Deus cabe a honra, a 

experiência de Deus até as torturas do inferno é que em verdade leva ao céu – isso é 

pensamento místico que ajudou a cunhar a Lutero, se lhe tornou próprio e lhe 

prestou auxílio em seu novo nascimento.
74

 

Sobremodo importante é a concepção de fé que Lutero adotou da mística de Tauler. 

Não se trata de uma ação do ser humano, mas de uma obra de Deus. Ressalta-se a passividade 

da fé. “Lutero encontrou sua nova definição revolucionária da fé como vita passiva ao ocupar-

se com uma certa forma da mística que aprendera a conhecer e apreciar por meio das prédicas 

de Tauler”, conforme Bayer
75

.  

Henri Strohl relaciona, igualmente, o termo cedere usado por Lutero para 

caracterizar a fé, com a influência recebida da mística de Tauler.
76

 Há, portanto, na fé a 

dimensão da entrega, do ceder, de ser alcançado por Deus. Em suma, a fé “consiste no 

abandono confiante a Deus, na obediência plena, no cedere Deo (ceder a pressão de Deus) de 

que Lutero tanto gostava de falar”.
77

 

Estes textos místicos tiveram grande influência na Idade Média, tendo sido lidos 

também por outros reformadores. A recepção destes textos foi feita de forma diferente pelos 

chamados entusiastas em comparação com Lutero. Isto se refere principalmente à concepção 

pneumatológica dos autores.  

1.4 O debate com os entusiastas 

Conforme Fischer, entusiasta é aquela pessoa que “perde o contato com Deus, (...) 

isto é, uma pessoa que passa por cima da realidade e por cima dos seus próximos”.
78

 Por isso, 

não seria possível identificar “entusiasta” com “pentecostal”, conceito que se aplicaria melhor 

ao de “espiritualista”.  

Mais adiante, ele descreve o entusiasmo como “uma possibilidade de viver, de 

pensar, de se comportar e agir, que existe em todos os tempos e para todas as pessoas”. Em 

última análise, entusiasmo seria uma “distorção da vida, distorção esta cuja consequência 
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última é a destruição da vida”.
79

 Esta distorção, portanto, está presente também em cada um 

de nós. 

Para a nossa temática, não interessa tanto a natureza do “entusiasmo” em si, mas 

principalmente as afirmações decorrentes deste entusiasmo acerca do Espírito Santo. Essas 

afirmações combatidas por Lutero darão o contorno do desenvolvimento de sua 

pneumatologia. 

Nesta análise, destacam-se dois personagens importantes no embate com Lutero: 

André Karlstadt e Tomas Müntzer.  

1.4.1 André Bodenstein Karlstadt (1480-1541) 

Karlstadt era um colega de Lutero na Universidade de Wittenberg, reconhecido 

professor catedrático, dono de vários títulos.  Estava junto de Lutero no Debate de Leipzig, 

que teve início em julho de 1519 e foi significativo para a teologia de Lutero, por ter 

declarado publicamente que em questões de fé a Escritura é a única autoridade.
80

  

Em 1520, Karlstadt publicou um panfleto sobre “Gelassenheit”, termo que pode ser 

traduzido como “entrega”. Este conceito era central na mística de Meister Eckhart e de seu 

discípulo Tauler. O contato com a mística alemã provavelmente influenciou Karlstadt em sua 

ênfase na regeneração e na palavra interior.
81

   

Esta ênfase na renovação interior da pessoa, muito mais centrada na regeneração do 

que na justificação, levou a um conflito potencial entre a teologia de Lutero e a de Karlstadt. 

Este conflito tornou-se real nas iniciativas revoltas tomadas por Karlstadt para implantar a 

Reforma.
82

  

Enquanto Lutero estava em Wartburg, por causa de sua perseguição, Karlstadt 

tomava inúmeras iniciativas para impor a Reforma na cidade. Em março de 1522, quando 

Lutero voltava do Castelo de Wartburg para Wittenberg, suas pregações dirigiram-se contra a 

postura de Karlstadt que fazia uso de violência e transformava a mensagem bíblica em lei.
83

 

À parte de todos os eventos que acirraram o embate entre Lutero e Karlstadt, é 

importante destacar que o centro da controvérsia era a compreensão teológica de cada um. 
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Neste sentido, a compreensão do testemunho interno do Espírito Santo tinha extremo 

destaque para a teologia da renovação de Karlstadt.
84

   

Isto não quer dizer que ele não concebia as duas formas de Deus agir. O problema 

reside no fato de não querer aceitar a sequência: palavra externa antes da interna.
85

 Todo o 

peso é posto na experiência humana, na subjetividade, de modo que, pode se receber o 

Espírito sem mediação, diretamente de Deus.  

Acerca disso, Lutero afirma em seu escrito: “Wider die himmlischen Propheten, von 

den Bildern und Sakrament. 1525.” [Contra os profetas celestiais, acerca das imagens e 

sacramento (1525)]: 

(...) Rm. 10: “A fé vem pela prédica”. Este Evangelho é inimigo do diabo e ele não 

irá suportá-lo. De modo que, por não tê-lo detido por violência nem pela espada, ele 

se empenha agora com astúcia (como sempre o fez) e com falsos profetas. Por isso, 

leitor cristão, te peço, atenta para o seguinte: eu quero, se assim Deus o permitir, 

descobrir o diabo nestes profetas, para que possas apanhá-lo. Isto que escrevo 

redunde, pois, para o teu bem e não para o meu. A questão é a seguinte: 

Tendo Deus manifestado seu santo Evangelho, ele age conosco de dois modos: de 

modo externo, por um lado, e de modo interno por outro lado. Externamente ele age 

conosco através da palavra falada do Evangelho e através do sinal concreto, ou seja, 

Batismo e Sacramento [Eucaristia]. Interiormente ele age conosco através do 

Espírito Santo, da fé com outros dons. Entretanto, isto tudo de tal forma, seguindo a 

ordem de que as partes externas devem preceder as internas, que as sucedem e vem 

por meio delas. De tal modo ele assim o decidiu, que a nenhuma pessoa dá a parte 

interna senão por meio das externas. Pois, a ninguém ele quer dar o Espírito ou a fé 

sem a palavra e o sinal externos.
86

 

Destaca-se a insistência de Lutero em salvaguardar o elemento externo no modo de 

ação divina. Para ele, o Espírito não tem medo da matéria. Pelo contrário, é por meio de 

elementos concretos da vida que ele revela o Evangelho. Esta insistência transparece também 

em outros escritos, como no “prefácio à edição wittenberguense das suas obras em língua 
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alemã”, supracitado. Como afirma Fischer, “Lutero insiste nisso para não entregar o 

Evangelho à arbitrariedade subjetiva do homem”.
87

 Essa preocupação será fundamental para a 

compreensão sobre mística em Lutero. 

O Evangelho entregue à “arbitrariedade subjetiva” humana significa a entrega ao 

“entusiasmo” que, querendo a renovação, conduz à separação de uma elite eleita que passa 

por cima das pessoas fracas e divide a humanidade em fiéis e ateus, propagando o ódio e a 

violência
88

. Esta será a marca dos poucos anos de atuação de Müntzer.  

1.4.2 Tomas Müntzer (1489-1525) 

Em Müntzer, temos o responsável, muito mais do que Karlstadt, de levar às últimas 

consequências, a concepção de revelação direta do Espírito Santo. Müntzer provavelmente 

conheceu os reformadores de Wittenberg por volta de 1517-18, tendo se aprofundado nos 

estudos do místico Tauler por volta de 1519, principalmente por influência de Karlstadt.
89

 

Esta influência da mística, levou-o a enfatizar o ouvir humano voltado para o 

interior. Müntzer enfatizou este “ouvir” de tal forma que a palavra viva de Deus deveria ser 

ouvida de sua própria boca, não por livros, nem mesmo pelas Escrituras Sagradas.
90

 Para ele, 

a Bíblia está aí para separar os escolhidos dos ateus, pois nela se expressa a pureza da lei.
91

  

Em 1521, Müntzer fugiu para Praga por ter inflamado revoltas no seio da cidade de 

Zwickau. Em Praga, ocorre a ruptura decisiva de Müntzer com a teologia de Lutero. Em seu 

Manifesto de Praga, ele afirma: “(...) Pois quem quer que não sinta o espírito de Cristo dentro 

de si, ou não esteja bem certo de possuí-lo, não é um membro de Cristo, mas do diabo”.
92

 

A fé de Müntzer estava, pois, baseada estritamente na experiência. Para ele, a fé 

escriturística é morta e adora a um Deus mudo. Revela-se novamente a ênfase na interioridade 

e a negação da matéria. Para ele, os cristãos inspirados deveriam expurgar o mal com o uso de 

armas, o que começou a tomar formas concretas em março de 1524, com a destruição da 

pequena capela de Mallerbach, por uma liga militar secreta liderada por Müntzer.
93

 Revelava-

se assim, mais e mais, a violência da concepção de Müntzer. 
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Contra esta postura, Lutero posicionou-se enfaticamente numa “Carta aos Príncipes 

da Saxônia sobre o Espírito Revoltoso”, datada de meados de julho de 1524: 

Se, porém, alegam (como, aliás, costumam fazer com belos discursos) que o Espírito 

os estaria constrangendo a pôr isso em prática e usar a violência, eu respondo o 

seguinte: Primeiro, deve ser um espírito mau, que não pode provar seus argumentos 

a não ser com demolição de igrejas e conventos e cremação de santos. Isso é coisa 

que só os piores patifes do mundo poderiam fazer.
94

 

Para Lutero, esta compreensão do Espírito, fixada na interioridade, na subjetividade, 

compreensão que nega a materialidade, conduz a uma teologia meritória, baseada em obras 

próprias: 

Nós conhecemos este espírito da mentira e suas intenções: ele quer invalidar as 

Escrituras e a palavra oral de Deus, extinguir os sacramentos do Batismo e da Santa 

Ceia. Quer levar-nos a um espírito no qual devemos tentar a Deus com obras 

próprias e livre vontade, e assumir suas obras, estabelecendo-lhe oportunidade, lugar 

e medida para agir conosco.
95

 

Note-se o destaque dado novamente às Escrituras e aos sacramentos. Lutero insiste 

nestes marcos por querer evitar uma racionalização da fé no Espírito. Por meio destes 

elementos, ele quer evitar a ênfase nas “obras próprias” e salvaguardar a graça de Deus 

atuante no Espírito.  

Isto evidentemente não significa que o Espírito Santo esteja submisso às Escrituras. 

O Espírito Santo é Deus, não se pode aprisioná-lo, ele é livre. Para Lutero, “a fé provém da 

mensagem ouvida, mas ela não vem a todos que a escutam, mas apenas àqueles para os quais 

Deus o quer. Pois o espírito sopra onde ele quer, não onde nós o queremos”.
96

 

O lócus da atuação livre do Espírito era, para Lutero, principalmente a oração. 

Todavia, também aqui, trata-se da oração ligada à palavra de Deus. Conforme Wachholz, 

“nesse campo não se trata de novas revelações. O reformador de Wittenberg sempre de novo 

reiterava que, antes de orar, a pessoa deveria meditar sobre a palavra de Deus, o Pai-Nosso 

etc. Logo, a oração não pode estar desconexa da Palavra”.
97

 

A seguir nos dedicaremos a perscrutar os critérios teológicos de Lutero em sua 

relação com a mística com a qual entrou em contato. Por meio deste processo, poderemos 
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vislumbrar a mística na qual a própria teologia de Lutero está embebida. Afinal, como afirma 

Tillich, “o místico constitui o coração de todas as religiões. Uma religião que não possa dizer: 

‘o próprio Deus está presente’, converte-se num sistema de regras morais ou doutrinais, que 

não são religiosas, mesmo que derivem de fontes originalmente revelatórias”.
98
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2 MÍSTICA EM LUTERO: CRÍTICA AO ENTUSIASMO E ASPECTOS MÍSTICOS 

EM SUA TEOLOGIA 

Neste capítulo analisaremos a crítica que Lutero faz à mística especulativa que 

influenciou o movimento entusiasta. Podemos observar que a influência do neoplatonismo 

está no centro do debate. Lutero afasta-se da mística especulativa, respectivamente do 

movimento entusiasta, porque sua mística tem outro caráter.  

Isto nos leva ao segundo ponto abordado neste capítulo: a mística presente na 

teologia de Lutero. Observamos que em Lutero existe a consciência da presença de Cristo, 

nos termos elaborados pelo pesquisador McGinn.
99

 Neste capítulo daremos atenção a essa 

“consciência da presença”. 

 Não poderemos proceder tal análise em todo o corpo teológico de Lutero. Por isso, 

faremos alguns recortes a fim de evidenciar os contornos místicos de sua teologia. 

Analisaremos em primeiro lugar centralidade de Cristo na mística de Lutero, a seguir, 

enfocaremos o tema da presença de Cristo e de sua presentificação por obra do Espírito.
100

 

2.1 Critérios no embate de Lutero com os entusiastas 

A grande questão que emerge do debate de Lutero com os entusiastas é, 

provavelmente, a mesma que o faz discordar de Zwínglio em relação à concepção eucarística: 

trata-se da relação de transcendência com imanência. Wachholz aponta para esta relação 

problemática como raiz de grande parte das divergências entre os reformadores: “essas 

divergências decorreram não raramente de um duplo perigo: 1) alargar em demasia o abismo 

entre o mundo e Deus ou 2) reduzir essa relação a ponto de confundi-la”.
101

 

Esta confusão deve-se em grande medida à influência do neoplatonismo na mística 

cristã, influência presente também nos autores místicos lidos pelos entusiastas, bem como por 

Lutero. Esta é a influência combatida por Lutero, é o que ele não pode aceitar da mística de 

Tauler: da ênfase na revelação interior do Espírito sem mediação da Palavra externa.  
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  MCGINN, 2012, p. 19. Cf. Trabalhado nos prolegômenos desta dissertação. 
100

  A pneumatologia é um tema importante na teologia de Lutero, mas tem recebido pouco destaque nas 

pesquisas. WACHHOLZ, Wilhelm. O progresso do Espírito: O céu como alvo e o inferno como 

consequência. O paradigma trinitário em Agostinho, Fiore, Comte e Hegel no diálogo com o pensamento de 

Lutero. Estudos Teológicos, São Leopoldo, ano 47, n. 2, p. 05-26, 2007. p. 20.  
101

  WACHHOLZ, 2010, p. 170.  

 



34 

2.1.1 Neoplatonismo: na filosofia e na história da mística cristã  

A contribuição de Platão (428-384 a. C.) será essencial para a mística no âmbito da 

filosofia grega e na articulação posterior da mística cristã. A doutrina das ideias está no centro 

de seu pensamento. A ideia se sobrepõe ao fatual, está para além das coisas reais. Ela é algo 

misterioso, que se distingue do material.  

Para Vaz, Platão pode ser considerado a fonte primeira da mística especulativa. 

Segundo o autor, “os temas e conceitos platônicos irão constituir um como que organismo 

teórico que será animado por correntes sucessivas de vida mística na antiguidade grega e no 

Cristianismo dos primeiros séculos. A mística especulativa será, pois, fundamentalmente uma 

mística platônica”.
102

 

Outra contribuição importante de Platão para a mística é a descrição que faz de Eros 

no livro Banquete. Neste livro Platão coloca na boca de Sócrates, seu mestre, os pensamentos 

que tem sobre o deus do amor. Este é para Platão um paradigma do verdadeiro filósofo. Eros é 

um semi-deus, que se movimenta no espaço entre deuses e humanos. Ele ama a sabedoria, 

mas não consegue possuí-la, só participa fugazmente dos conhecimentos superiores.  

O que é essencial para a filosofia mística deste livro é o caminho que o pensador 

deve percorrer para alcançar o objetivo do amor, que é ver miraculosamente o Belo.
103

 O 

início do caminho é o amor pela beleza corporal. Seguem-se vários níveis de conhecimento 

até atingir o auge, que é a contemplação do Belo puro. Platão o descreve da seguinte forma: 

Quando então alguém, subindo a partir do que aqui é belo, através do correto amor 

aos jovens, começa a contemplar aquele belo, quase que estaria atingindo o ponto 

final. Eis, com efeito, em que consiste o proceder corretamente nos caminhos do 

amor ou por outro lado se deixar conduzir: em começar do que aqui é belo e, em 

vista daquele belo, subir sempre, como que servindo-se de degraus, de um só para 

dois e de dois para todos os belos corpos, e dos belos corpos para os belos ofícios, e 

dos ofícios para as belas ciências até que das ciências acabe naquela ciência que, que 

de nada mais é senão daquele próprio belo, e conheça enfim o que em si é belo.
104

 

Brüseke e Sell, em sua análise da mística presente no Banquete, reiteram que “a 

experiência contemplativa do Belo levanta o pensador para um lugar do saber radicalmente 
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incomum”.
105

 Torna-se, pois, clara a distinção antropológica de Platão. Os degraus a serem 

percorridos têm por objetivo elevar a alma para a contemplação do belo. O corpo é apenas um 

pobre invólucro da alma.  

O pano de fundo desta antropologia é a doutrina de que a alma, que antes participava 

do mundo essencial (o mundo das “ideias”), cai e degrada-se num corpo físico, e necessita 

libertar-se deste corpo. O processo de libertação é o acima descrito. Trata-se de um processo 

vagaroso, um caminho ascendente.
106

 Esta é a antropologia da mística especulativa.  

De Aristóteles será importante a distinção apresentada no Livro VI de sua Metafísica 

entre as três faculdades humanas fundamentais: theoria, práxis e poiesis. Esta distinção fará 

parte do itinerário teológico ocidental, sendo que, práxis designa fazer algo sem um resultado 

objetivo, poiesis visa um resultado objetivo e theoria é a pura receptividade, a passividade do 

observador.
107

 

Da distinção aristotélica interessa-nos a compreensão de theoria. Esta, segundo 

Westhelle, tem o significado de “contemplação, observação, olhar, especulação, examinar, 

ver, o que também implica, portanto, lazer, receptividade passiva”.
108

 Esta faculdade será 

importantíssima para a mística cristã, sendo denominada nas regras da mística medieval de 

contemplatio.  

A origem do neoplatonismo remonta a Plotino (204-270 d.C). Ele é responsável pela 

interpretação mística de Platão. Nele encontramos a matriz teórica e linguística do 

neoplatonismo. Este, por sua vez, representava, nas palavras de Tillich, uma “filosofia 

religiosa”. O neoplatonismo reuniu ideias platônicas, aristotélicas e estóicas num só sistema, 

que, ao mesmo tempo, era filosófico e religioso.
109

 

 Plotino distingue entre três níveis da união: a alma, o espírito e o próprio Uno. O 

início da jornada rumo ao Uno é o pensamento que, num primeiro momento faz o pensador 

voltar-se para si mesmo. Ao mesmo tempo, o ato de pensar o eleva, pois distancia o pensador 

do mundo sensitivo. 

A abstração é, na mesma linha de Platão, um movimento de catarse, de libertação das 

impurezas do mundo. Este movimento liberta a alma em direção ao espírito, de modo a 
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possibilitar-lhe a experiência da transcendência. O espírito, na compreensão de Plotino, faz 

parte da alma e ao mesmo tempo a transcende. O espírito é o primeiro que se distingue do 

Uno, o primeiro que faz parte da multiplicidade e, portanto, o que está mais próximo do Uno. 

O espírito é a reflexão do Uno e, por meio dele a alma tem a possibilidade de contatar o Uno e 

de unir-se a ele.
110

 

O Uno, que representa o bem máximo, é na visão de Plotino, Deus. Formulações 

paradoxais são as preferidas de Plotino para descrever o Uno. Por meio da dialética negativa 

ele chega à radical constatação: o Uno é o Nada. Todavia, não pode ser caracterizado como 

alteridade, porque isso restringiria o Uno. Ele é ao mesmo tempo o todo do tudo.
111

 

A influência do neoplatonismo na mística cristã pode ser acompanhada desde 

Orígenes. Em sua compreensão a contemplação é divinizante, na medida em que a pessoa que 

contempla retorna ao estágio em que contemplava o Pai por meio do logos. A vida mística 

significa, portanto, o retorno à condição primitiva de contemplação divinizante.
112

  

Aqui encontramos o elo patente que liga Orígenes a antropologia neoplatônica. Não 

há nele a concepção de ressurreição do corpo. Todas as pessoas serão reconduzidas ao estado 

puramente espiritual. No fim tudo que é material cessará.
113

 

Esta influência pode ser percebida também na hermenêutica desenvolvida por 

Orígenes que entendeu a antítese entre letra e espírito, encontrada na teologia paulina, de 

forma neoplatônica. O sensorial teria que ser superado pelo inteligível. Desta forma, iniciava 

o método alegórico na interpretação das Escrituras.
114

 Esta influência acompanhará a história 

do monaquismo, passando por vários pensadores.  

Ressalte-se a importância de Agostinho nessa síntese.
115

 Nele tem-se o responsável 

por fixar a mística especulativa no Ocidente.  Segundo Vaz,  

Quanto à mística latina ocidental, ela reconhece como seu mestre indiscutível Santo 

Agostinho (sécs. IV-V), não obstante as dúvidas sobre a ocorrência, ao longo da sua 

vida espiritual, de uma experiência mística de caráter pessoal. Santo Agostinho deu 
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em suma, uma expressão latina e genuinamente cristã à estrutura conceptual da 

contemplação platônica.
116

 

Nas águas caudalosas da mística monacal fluirão outras correntes, sendo que a 

corrente de Dionísio Areopagita
117

 pode ser considerada uma das mais fortes do séc. VI. Sua 

teologia mística significou um abrandamento do elemento racional contido na teologia. 

Dreher destaca que:  

Sua reprodução do conceito platônico dos “degraus” a serem percorridos no 

caminho da perfeição teve importante papel na espiritualidade ocidental. Seus 

conceitos de purificação, da iluminação e da união descrevem o caminho percorrido 

pela alma e foram utilizados ainda no séc. XVI por Tereza de Ávila e por São João 

da Cruz, bem como mais tarde pelo pietismo.
118

 

Cabe-nos elucidar a distinção feita por Dionísio na via mística. Esta aparece em seu 

escrito sobre as Hierarquias, no qual o Areopagita parte da estrutura eclesiástica composta por 

diáconos, sacerdotes bispos, com as respectivas funções: purificar, iluminar, santificar, para 

estruturar sua teologia mística.  

Três são, pois, as vias percorridas pela alma: a purgativa prepara para o 

conhecimento de Deus; a iluminativa comunica este conhecimento e a da santificação o faz 

expandir inteiramente na alma.
119

 A obra do Areopagita foi transmitida em grande parte pelas 

universidades, não sendo difundida pelos mosteiros. 

2.1.2 A crítica de Lutero ao neoplatonismo  

 Há neste modelo filosófico-religioso uma clara negação da materialidade, da 

imanência. Esta negação conduziu os entusiastas a recusarem com veemência a mediação da 

ação do Espírito pelas Escrituras e sacramentos. Segundo Lindberg, “aqueles reformadores 

que enfatizavam a transcendência de Deus a ponto de negar que o finito seja capaz do infinito 

deram início ao processo que conduziu à completa exclusão do sagrado por parte do mundo 

moderno”.
120

  

A análise deste tema permite-nos constatar clara distinção entre o pensamento de 

Lutero e o movimento entusiasta no que se refere à compreensão do Espírito Santo. Neste 

                                                 
116

  LIMA VAZ, 1994, p. 506.  
117

  Trata-se de um autor do qual não conhecemos o verdadeiro nome. A primeira menção que temos do seu 

nome data de 523-533. CAVALCANTE, 2007, p. 293.  
118

  DREHER, Martin. A Igreja no mundo medieval. São Leopoldo: Sinodal, 1994. p. 32. 
119

  CAVALCANTE, 2007, p. 296.  
120

  LINDBERG, 2001, p. 233.  



38 

ponto reside igualmente a grande divergência de Lutero em relação à mística especulativa que 

andava, do mesmo modo, de braços dados com o neoplatonismo, tanto que ele chega a 

afirmar: “quanto à teologia mística, à qual alguns dos mais ignorantes pseudoteólogos 

concedem tanta importância, também é muito perniciosa, pois é mais platonizante que 

cristianizante.”
121

 

Para Lutero, a criação servia ao Criador. Ele jamais negou a materialidade, a 

importância da criação para a comunicação do Evangelho. Esta avaliação positiva de Lutero 

em relação à materialidade também explica em grande medida o seu apreço pela música, pela 

arte iconográfica.
122

 

Para Lutero a alma e o corpo formam uma unidade inextricável. Ao se referir à 

beatitude que procede da presença de Deus, Lutero entende que esta beatitude abrange tanto a 

alma quanto o corpo. Lutero não poderia desenvolver uma mística especulativa na mesma 

direção de Agostinho, pois sua antropologia não é dualista. A antropologia de Lutero 

corresponde a sua doutrina da justificação. Ele introduz uma concepção integral do ser 

humano (totus homo), que o distingue da antropologia neoplatônica.
123

 

 Não há, para Lutero, parte superior ou inferior no ser humano. Corpo e alma 

encontram-se na mesma situação. O ser humano por inteiro foi corrompido pelo pecado 

original. Esta corrupção exerce sua influência durante toda a vida da pessoa, sendo que, 

aqueles poderes considerados superiores da alma são os mais afetados pelo pecado.
124

  

Lutero protagonizou uma visão integral, holística, da realidade humana.
125

 Esta 

certamente está alicerçada nas próprias Escrituras. A partir desta antropologia, podemos falar 

com Moltmann de uma mística de corpo e alma. Trata-se de uma mística que abarca o ser 

humano integralmente.  
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Em tal mística não pode haver opressão do corpo. Nela há a transfiguração do corpo 

“pelas forças da ressurreição”. É a mística da vida, que transfigura e aprofunda a vida. 

Concordamos, pois, com Moltmann: 

A experiência de Deus não reduz as experiências da vida, mas as aprofunda, pois 

desperta o sim incondicional à vida. Quanto mais amo a Deus, tanto mais gosto de 

existir. Quanto mais direta e integralmente existo, tanto mais sinto o Deus vivo, a 

fonte inesgotável da vida e a vitalidade eterna
126

.  

Qual seria a resposta para a valoração da matéria por parte de Lutero? Não há outra 

senão o próprio Cristo, Verbo eterno de Deus e nascido de Maria: encarnado.   

2.2 Aspectos místicos na teologia de Lutero: Cristo, o centro. 

A centralidade de Cristo é justamente o que Lutero aprecia nos textos místicos com 

os quais se deparou. Esta é, para ele, a essência dos escritos
127

. Em uma carta datada de 1518, 

destinada a Staupitz, Lutero revela que considera estes escritos válidos, pois neles reconheceu 

que “... o ser humano não deve confiar em outra coisa senão em Jesus Cristo, nem em suas 

orações, méritos ou obras. Pois não é pelo nosso esforço que somos salvos, mas pela 

misericórdia de Deus”.
128

  

Cristo tornou-se, para Lutero, o sentido último, de tal modo que, toda a sua teologia 

está mergulhada em Cristo. Esta centralidade é destacada igualmente pela linguagem cheia de 

afeto com a qual Lutero fala de Cristo em seus escritos.
129

 O Cristo é aquele vivo e presente 

experimentado na atualidade da sua obra por meio da fé.  
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É o que define sua mística na mesma categoria da mística de Paulo
130

, que também é 

articulada de forma cristocêntrica. A união com Deus ocorre em Cristo na comunhão da 

Igreja, por meio dos sacramentos.
131

 Por causa da centralidade de Cristo, podemos afirmar 

com Iserloh que a mística de Lutero é “mística de Cristo” e por isso está em crassa oposição a 

toda forma de especulação.
132

 Mística de Cristo é mística da cruz, na qual Deus age de forma 

inesperada, per contrarium, como afirma Lutero em sua interpretação de Romanos: 

Pois o nosso bem está tão escondido que ele chega a estar oculto sob o seu contrário. 

Desse modo, a nossa vida está oculta sob a morte, o amor por nós, sob o ódio por 

nós mesmos; a glória, sob a ignomínia; a salvação, sob a perdição; o nosso reino, 

sob o exílio; o céu, sob o inferno; a sabedoria, sob a estultícia; a justiça, sob o 

pecado e o poder, sob a fraqueza.
133

  

Lutero se afastou da mística especulativa, impregnada do neoplatonismo, por esta 

presumir poder chegar ao “Deus nudus” passando ao largo de Cristo.
134

 Em sua interpretação 

da epístola aos Romanos, Lutero destaca a unidade da fé com Cristo e desenvolve a partir 

destas grandezas o caminho a Deus: 

O apóstolo conjuga de maneira extremamente útil as duas expressões “através de 

Cristo” e “pela fé”, assim como também fez acima com “somos justificados a partir 

da fé (...) através de nosso Senhor”, etc. Em primeiro lugar, sua afirmação dirige-se 

contra os presunçosos que acreditam poderem aproximar-se de Deus sem Cristo, 

como se fosse suficiente ter crido, querem assim, ter acesso apenas pela fé, não 

através de Cristo, mas sim, ao lado de Cristo.
135

 

2.2.1 Encarnação – presença de Cristo  

Quem é este Cristo senão o logos eterno feito carne! A encarnação não permite 

especular e buscar Cristo nas alturas dos céus. Lutero não poderia, portanto, compartilhar da 

doutrina dos grupos entusiastas. Sua teologia estava completamente enraizada na Palavra que 

se encarnou. Não via sentido em abstrair esta Palavra da sua concreticidade, em buscar a Deus 

por meio da abstração da razão. 
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Em uma prédica sobre o capítulo 9 de Deuteronômio, Lutero enfatiza a encarnação 

como critério que nos afasta de todo falar especulativo acerca de Deus.  

Deixa Deus em paz com seu misterioso desígnio e não suba até ele com tua razão, 

ele não te quer subindo assim, mas ele vem a ti e preparou uma escada, um caminho 

e pontes para ti e te diz: eu desço do céu ao teu encontro e me tornarei ser humano 

no ventre da virgem Maria, e deitarei na manjedoura de Belém, sofrerei e morrerei 

por ti, portanto, crê em mim e confia-te a mim, que por ti fui crucificado.
136

 

A forma subversiva por meio da qual Cristo mergulha na materialidade impele para 

um novo olhar. Segundo Ebeling, em Lutero ocorre esta conversão do olhar, de modo que já 

não importa mais tanto o Deus das alturas, com Lutero “importa falar de Deus a partir de 

baixo, começando nas profundezas, a partir do fato de que a palavra de Deus se fez carne e 

história e autorizou o acontecimento da pregação, portanto, a partir de Jesus, o 

Crucificado”.
137

 

 Tendo o próprio Deus, em Cristo, escolhido tornar-se matéria, não se deve 

procurá-lo em outro lugar senão nos elementos externos, materiais. Lutero afasta-se desta 

forma radicalmente do movimento entusiasta embebido pela mística especulativa. Até mesmo 

a sua compreensão de meditação está voltada completamente para o corpóreo.  

A centralidade de Cristo na mística de Lutero nos levou ao tema de sua presença 

atual. Como pudemos analisar nos prolegômenos, a categoria de presença é mais abrangente e 

pode ser tida como unificadora nas multiplicidades da mística cristã.
138

 Esta categoria emerge 

em temas da teologia de Lutero aos quais queremos dar um enfoque com mais atenção. 

Encontramos nas notae eclesiae
139

 os pontos centrais onde a categoria de presença é 

desdobrada. Escolhemos trabalhar as notae eclesiae porque nos ajudam a enxergar que a 
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concepção de Igreja em Lutero relaciona-se a sua mística da presença de Cristo, o que confere 

a sua concepção de Igreja um caráter muito mais pessoal do que institucional.  

A partir do terceiro artigo do Credo Apostólico, Lutero abandona a conceituação 

hierárquica e define a Igreja como um “santo povo cristão não apenas da era dos apóstolos, 

que morreram há muito, mas até o fim do mundo, para que sempre exista na terra em vida um 

santo povo cristão no qual Cristo vive, atua e governa por meio da redenção, por graça e 

perdão dos pecados, e o Espírito Santo por meio da vivificação e santificação”.
140

 

Lutero concebia que, por meio destas notae, o Espírito Santo santifica a sua 

comunidade: “Estes são, pois os sete artigos principais do sublime meio de salvação por meio 

dos quais o Espírito Santo exercita em nós uma santificação e vivificação diária em Cristo”.
141

 

Portanto, os “artigos principais da santificação” não só expressam a presença mística de 

Cristo em sua comunhão com o “santo povo cristão”, como também apontam para a ação do 

Espírito que torna Cristo presente.  

Não procederemos a análise de todas, optamos por aquelas que mais claramente 

abordam a categoria de presença: Palavra, Sacramentos: Batismo e Eucaristia, Oração, Cruz.  

2.2.2 Palavra 

O Senhor escolheu nos dar (pro nobis) o seu Sopro divino unido à Eterna Palavra que 

dele procede desde a eternidade. Lutero identifica-a como aquilo do que nossa alma está 

infinitamente sedenta:  

A alma pode carecer de todas as coisas exceto da palavra de Deus, sem a qual 

absolutamente nenhuma coisa lhe é de valia. Tendo porém a Palavra, ela é rica, de 

nada mais carecendo, visto ser a palavra da vida, verdade, luz, paz, justiça, salvação, 

alegria, liberdade, sabedoria, virtude, graça, glória e de todo bem em medida 

inestimável. [...] 

Se, porém, perguntares: “Qual é esta palavra, ou de que maneira se deve usá-la, visto 

que são tantas as palavras de Deus?” Respondo: o apóstolo explica isso em Rm 

1.1ss., a saber, o Evangelho de Deus a respeito de seu Filho que se fez carne, sofreu, 

morreu, ressuscitou e foi glorificado pelo Espírito santificador.
142
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A Palavra de Deus que nutre, que revigora, é para Lutero, em primeiro lugar, o 

próprio Cristo. A segunda acepção de Palavra de Deus em Lutero é a pregação e, em terceiro 

lugar, a Palavra de Deus que se relaciona com as Escrituras.
143

  

Lutero entendia a pregação com o momento íntimo da comunidade com Cristo. Todo 

o Culto está orientado para este encontro, para um diálogo entre Cristo e a comunidade. O 

culto, na perspectiva de Lutero, pode ser entendido como um evento dialogal, no qual Cristo 

comunica-se pessoalmente por meio da palavra.  

Isto se evidencia numa prédica de Lutero, datada do dia 05 de outubro de 1544, por 

ocasião da dedicação da Igreja do Castelo de Torgau. O Reformador inicia sua prédica 

ternamente:  

Meus queridos amigos, nós agora devemos consagrar e dedicar esta nova casa ao 

nosso Senhor Jesus Cristo. Isto não é mérito meu e não compete somente a mim, 

mas vós também deveis tomar o aspersório e o incensário. De modo que, esta nova 

casa seja assim orientada, para que nela não aconteça outra coisa que não seja o 

nosso querido Senhor falar-nos pessoalmente por meio da sua santa Palavra e nós, 

por outro lado, respondermos por meio da oração e do louvor.
144

  

Destaca-se, em primeiro lugar, o caráter comunitário do culto.  Lutero rompe com a 

hierarquização litúrgica e convida as pessoas a, junto dele, tomarem o aspersório e o 

incensário, objetos usados por sacerdotes nas liturgias. Em segundo lugar, o culto centrado na 

pregação, é um evento de intimidade com o Senhor. Por meio da Palavra, Cristo comunica-se 

pessoalmente [lieber Herr selbs mit uns rede].  

Novamente a ação primeira é do Senhor. Por causa da Palavra que irrompe no mundo 

a comunidade celebra em forma responsória, com oração e louvor. Esta conversa com Cristo 

não acontece como afã individual, é um evento comunitário: “nós respondemos”. A 

comunitariedade da experiência de intimidade com Deus se sobrepõe a individualidade.   

Na meditação das Escrituras destaca-se a experiência individual de intimidade com 

Deus. A chave para entendê-las e interpretá-las permanece a mesma: o próprio Cristo. Aquele 
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que nos fala pessoalmente em sua Palavra pregada é também a chave para entender a Palavra 

contida nas Escrituras. Lutero define que o que não “promove a Cristo” não é apostólico: 

Nesse ponto todos os livros corretos concordam: que todos pregam e promovem 

Cristo. Esta é também, a verdadeira pedra de toque para se criticar todos os livros: 

verificando se eles promovem Cristo ou não, uma vez que toda a Escritura aponta 

para Cristo, Rm 3. E São Paulo só quer saber de Cristo. O que não ensina Cristo 

ainda não é apostólico, mesmo que São Pedro ou Paulo o ensinem. Por outro lado, o 

que prega a Cristo seria apostólico, mesmo que fosse feito por Judas, Anás, Pilatos e 

Herodes.
145

  

Lutero enfatiza a ruminatio, ou seja, o ato de recitar, de repetir um determinado texto 

várias vezes. Uma prática muito antiga na meditação e que tem um apelo muito mais corporal 

do que raciona.
146

 Na história da meditação esta técnica também estava muito mais 

relacionada ao afeto do que ao intelecto.
147

   

 Em um “prefácio à edição wittenberguense das suas obras em língua alemã”, datado 

de 1539, Lutero destaca a centralidade das Escrituras em sua meditação e enfatiza a prática da 

ruminatio. Acompanhemos sua reflexão: 

Meditar, isto significa: não somente no coração, mas também exteriormente, por 

meio da recitação oral e da palavra literal no livro, sempre repetir e comparar 

[literalmente: friccionar uma palavra em outra], ler e reler, com diligente atenção e 

reflexão sobre o que o Espírito Santo quer dizer com ela. E cuida-te, para que não te 

dês por satisfeito ou penses que, por teres lido uma ou duas vezes, escutado ou dito 

entendes tudo completamente. Disto não resulta nenhum teólogo especial. Estes são 

como as frutas prematuras que caem antes de estar meio maduras. 

Por isso vês no mesmo Salmo [Salmo 119] como Davi sempre exalta, ao falar, 

compor, dizer, cantar, ouvir, ler, dia e noite e sempre, mas nada, tão somente a 

palavra de Deus e os Mandamentos. Pois Deus não quer te dar o seu Espírito sem a 

palavra externa, nisto te orienta, pois ele não te ordenou em vão escrever, pregar, ler, 

ouvir, cantar, dizer exteriormente.
148 

                                                 
145

  LUTERO, 2003a, p. 154. 
146

  NICOL, 1984, p. 55.  
147

  NICOL, 1984, p. 56.  
148

  [meditirn, das ist: Nicht allein im herzen, sondern auch eusserlich die muendliche rede und buchstabiche wort 

im Buch jmer treiben und reiben, lesen und widerlesen, mit vleissigem aufmerken und nachdenken, was der 

heilige Geist damit meinet. Und heute dich, das du nicht uberdrussig werdest oder denckest, du habest es ein 

mal oder zwey gnug gelesen, gehoeret, gesagt, und verstehest es alles zu grund, denn da wird kein 

sonderlicher Theologus nimer mehr aus, Und sind wie das unzeitige Obs, das abfellet, ehe es halb reiff wird. 

 Darumb sihestu in dem selbigen Psalm, wie David jmerdar rhuemet, Er woelle reden, tichten, sagen, singen, 

hoeren, lesen, tag und nacht und jmerdar, Doch nichts denn allein von Gottes wort und Geboten. Denn Gott 

will dir seinen Geist nicht geben on das eusserliche wort, da richt dich nach, Denn er hats nicht vergeblich 

befolhen, eusserlich zu schreiben, predigen, lesen, hoeren, singen, sagen etc.]  Tradução nossa. LUTHER, 

Martin. Vorrede zum 1. Bande der Wittenberger Ausgabe der deutschen Schriften. In: BÖHLAU, Hermann. 

D. Martin LUTHERs Werke: kritische Gesamtausgabe. 50 Band. Weimer, 1914. p. 659. [Abreviado WA 50, 

659]  



45 

Neste pequeno extrato do prefácio revela-se a importância dada por Lutero às 

Escrituras. Importância dada por conterem a Palavra que é o próprio Cristo. Novamente, 

ressalta-se, que este Cristo, esta Palavra, não nos é dada sem o elemento externo, em sua 

liberdade, age por meio da palavra exterior, na palavra literal (buchstabiche worte im 

Buch).
149

 

A centralidade da Palavra de Deus permite localizar a mística de Lutero na categoria 

de mística profética, segundo a categorização de Lima Vaz. O amor pelas Escrituras e pela 

audição da Palavra supera, em Lutero, qualquer tentativa de especulação. Somente na Palavra 

encarnada, pregada e contida nas Escrituras encontra-se a presença do amor que tudo 

perpassa. 

2.2.3 Oração 

Para Lutero, a oração também tem seu fundamento na Palavra, pois é uma ordem do 

próprio Cristo. Assim sendo, a oração também deve voltar à Palavra contida nas Escrituras e 

meditá-la. Lutero gostava de começar seus momentos de oração com partes das Escrituras, 

como o Pai-Nosso, os Dez Mandamentos ou citações de Cristo ou Paulo, como descrito em 

sua “Singela forma de orar, para um bom amigo”, de 1535, escrita para seu barbeiro Pedro 

Beskendorf.
 150

  

Há também uma metodologia própria que ele descreve neste mesmo escrito. Lutero a 

denomina como “Coroa trançada quatro vezes.” Cada petição do Pai-Nosso, ou mandamento, 

ou citação de Jesus, era meditada pelo Reformador de quatro maneiras: primeiro ele tomava 

em seu caráter pedagógico, naquilo que tem a ensinar; em segundo lugar, rendia graças a 

Deus pelo conteúdo do texto; em terceiro, confessava, a partir do texto, em que havia faltado e 

em quarto lugar transformava o texto em oração.
151

  

O objetivo desta metodologia revela-se ao final do escrito. Lutero deseja que com ela 

“o coração deveria encontrar-se a si mesmo e aquecer-se para a oração”.
152

 Ele entende que a 
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metodologia é apenas um instrumento para que o coração entre em sintonia com a Palavra de 

Deus.
153

  

É interessante como o tema do coração ardente é recorrente neste escrito. Na tradição 

meditativa que Lutero conheceu, o coração é o centro do ser humano. Nele estão entrelaçados 

tanto intelecto quanto o afeto.
154

 Portanto, o ser humano em sua integralidade precisa estar 

envolvido na oração.  

Coração ardente não é outro senão aquele que está repleto da presença do Espírito. 

Lutero descreve a sua experiência da presença do Espírito Santo na oração da seguinte 

maneira: 

Muitas vezes acontece que em alguma parte ou petição do Pai-Nosso chego a 

delongar-me em pensamentos tão ricos, que deixo de lado as outras seis. E quando 

vêm tais pensamentos ricos e bons, deve-se deixar de lado as outras preces e dar 

lugar a esses pensamentos e ouvi-los em silêncio, não impedindo de modo algum; 

pois ali está pregando o próprio Espírito Santo. E uma palavra de sua pregação é 

melhor do que mil orações nossas. Assim também, frequentemente, aprendi mais em 

uma só oração do que poderia ter conseguido com muita leitura e reflexão.
155

 

Poder-se-ia imaginar aqui o espírito entusiasta nas palavras de Lutero. É preciso, 

entretanto, lembrar que este falar do Espírito permanece vinculado à Palavra meditada.  

2.2.4 Batismo  

Segundo a concepção de Agostinho, adotada por Lutero, os sacramentos são formas 

visíveis da Palavra. A Palavra une-se ao elemento visível e se torna oferta graciosa de 

Deus.
156

 Trata-se da entrega do próprio Deus na ação humana. O ato humano visível não faz o 

sacramento, mas o agir de Deus em sua entrega. Isto era de tal modo importante para Lutero, 

que ao falar de batismo, ele afirmava que quem batiza é o próprio Deus.
157

 

No Catecismo Maior (1529) o lemos: “Acontece que ser batizado no nome de Deus 

não é ser batizado por pessoas, mas pelo próprio Deus. Mesmo que se realize pela mão 
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humana, é autêntico ato do próprio Deus.”
158

Esta compreensão deve ser iluminada pela 

cristologia de Lutero e nos remete novamente à importância da presença de Cristo. 

Schwarz e Jenson chegam a tal conclusão ao esclarecer o fato de Lutero ter mantido 

o batismo de infantes. Na concepção de Lutero, o batismo é objeto da fé, ele é um dado 

histórico, evento na história da pessoa cristã, ao qual a fé se apega. Entretanto, não seria Deus 

o único objeto da fé? Os autores entendem que apegar-se ao Batismo e crer em Deus 

encontram-se no mesmo ato.
159

   

Esta verdade deve ser interpretada cristologicamente. Segundo Schwarz e Jenson, “o 

sabor da própria linguagem de Lutero é inconfundível. É sempre Deus em Cristo que é o 

objeto da fé. [...] Em última análise, o Batismo deve ser compreendido também à medida que 

pertence à vida e à presença do Cristo ressurreto para nós”.
160

  

Em uma carta sobre o rebatismo, Lutero expressa a certeza da presença de Cristo no 

batismo, em analogia ao encontro de Maria com Isabel: 

Ele [Cristo] é o próprio Batista, que veio a João no ventre materno. Assim ele 

também fala no batismo por meio da boca do sacerdote, como falava pela boca de 

sua mãe. Por estar ele ali presente, pessoalmente falando e batizando, por que a fé e 

o Espírito não alcançariam a criança, por meio do seu falar e batizar, da mesma 

forma como alcançaram João?
161

 

O Ressurreto se torna presente no Batismo, se torna sensível. Portanto, na concepção 

de Lutero, jamais poderia se abolir os elementos externos, como queriam os entusiastas, 

porque são a forma pela qual a Palavra se torna sensível. No Catecismo ele o reitera, “os 

nossos novos visionários superinteligentes alegam que a fé sozinha salva e que atos e as 

coisas exteriores em nada contribuem nesse sentido. [...] Ora, é preciso que seja exterior, para 

que se possa percebê-lo com os sentidos, captá-lo e assim possa entrar no coração”.
162

 

Cristo, o Ressurreto, torna-se presente no Batismo e encontra os que lhe foram 

confiados. Em uma prédica, datada de 1536, Lutero afirma que no batismo a pessoa batizanda 
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é “assada” com Cristo: “lá somos assados em Cristo, sua morte e ressurreição está em mim e 

eu em sua morte e ressurreição. [...] assim ele se uniu conosco”.
163

 

Este encontro quer ser recebido pela fé, de modo que, sempre se pode recorrer a esta 

memória. Nas palavras de Schwarz e Jenson, o batismo é a “possibilidade de localização 

temporal do Senhor ressurreto”.
164

 

2.2.5 Eucaristia  

Em torno da Eucaristia desenvolveu-se amplo debate no período das Reformas na 

Europa.
165

 A questão central no debate justamente era o tema da “presença de Cristo”. No 

Colóquio de Marburgo (1529), segundo Lindberg,  

os luteranos e zwinglianos haviam chegado a um acordo em relação a 14 dos 15 

artigos preparados por Lutero. Eles não foram capazes de chegar a um acordo sobre 

a ceia do Senhor. Ambos os lados repudiaram a transubstanciação, bem como a 

crença de que a eucaristia seria um sacrifício pelos vivos e pelos mortos, e ambos 

insistiram na comunhão sob duas espécies. Mas os luteranos continuaram a defender 

a ideia de que Cristo está realmente presente na eucaristia para todos que o recebem, 

enquanto que os zwinglianos afirmaram a presença de Cristo apenas nos corações 

que creem. Eis aqui sua profunda diferença: para Zwínglio, a ceia do Senhor era um 

ato de ação de graças pelo evangelho; para Lutero, ela era uma oferta concreta do 

evangelho. 
166

 

Esta controvérsia foi tão grave que dividiu os Reformadores e o protestantismo 

ulterior. Lutero não podia abdicar da ênfase na presença real de Cristo na eucaristia. Para 

deixar sua compreensão inscrita no coração da história, Lutero escreveu em 1528 o livro “Da 

Ceia de Cristo – Confissão”.
167

 

Neste texto ele afirma a sua compreensão da unidade das duas naturezas de Cristo
168

, 

o que lhe permite afirmar a ubiquidade da natureza humana de Cristo: “minha versão continua 
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sólida, no sentido de que o corpo de Cristo está em toda a parte, uma vez que está à direita de 

Deus, que por sua vez, está em toda parte, ainda que não saibamos como isso acontece”.
169

 

Trata-se novamente da relação entre transcendente e imanente. Para Lutero está claro 

que o finito é capaz do infinito
170

. Ele o ratifica em sua confissão, na parte final do escrito de 

1528: “confesso em relação ao Sacramento do Altar que ali de fato são comidos e bebidos 

oralmente o corpo e sangue em pão e vinho, ainda que os sacerdotes que o administram ou os 

comungantes não creiam ou pratiquem qualquer outro abuso”.
171

 

A profundidade mística desta compreensão tem sido defendida por Eberhard 

Winkler. A partir das pesquisas recentes sobre a relação de Lutero com a mística de sua 

época, o autor busca por elementos da mística presentes na compreensão de Lutero acerca da 

Eucaristia.
172

 Segundo o autor, se iluminarmos a compreensão eucarística de Lutero a partir 

da sua mística, veremos “que na Ceia trata-se de uma experiência pessoal e holística de uma 

proximidade bem-aventurada de Deus, de uma união íntima com Deus”.
173

 Segundo Winkler, 

Lutero acompanha Eckhart, ao compreender que na Eucaristia acontece a comunicação do 

amor de Deus. Por meio da Eucaristia Deus, que é amor e o fundamento de todo amor, se 

auto-comunica criando o amor no ser humano e a comunhão entre os humanos.
174

  Ekhart o 

afirma do seguinte modo: “o amor torna tudo comum”.
175

 

Conforme Lutero o elabora em seu “Sermão sobre o Venerabilíssimo Sacramento do 

Santo e Verdadeiro Corpo de Cristo e sobre as Irmandades”
176

, o sacramento da Eucaristia é o 

“sacramento do amor”: 

Teu coração, deve, pois, entregar-se ao amor e aprender que este sacramento é um 

sacramento do amor e que, assim como tu recebes amor e assistência, deves, por tua 

vez, demonstrar amor e assistência a Cristo na pessoa de seus necessitados. Pois 

deve magoar-te toda desonra infligida a Cristo em sua santa palavra, toda miséria da 

cristandade, toda injustiça sofrida pelos inocentes; todas estas coisas existem em 

abundância em todas as partes do mundo. Em relação a elas precisas opor 
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resistência, agir e interceder e, quando não puderes fazer mais, deves ter compaixão 

sincera.
177

 

Destaca-se a identificação que Lutero estabelece entre Cristo e “seus necessitados”. 

Desta forma, a Eucaristia recebe um caráter poimênico e diaconal. Ela não é um momento de 

lenitivo pessoal. Ao unir a comunidade com Cristo, a Eucaristia não só conforta, consola, 

como também engaja para uma comunhão transformadora.  

Devemos também transformar-nos através do mesmo amor, permitindo que sejam 

nossas imperfeições de todos os outros cristãos, assumindo sua forma e necessidade 

e permitindo que seja deles tudo o que de bom estiver ao nosso alcance, para que 

possam desfrutar disto. É nisso que consistem a comunhão autêntica e o verdadeiro 

significado deste sacramento. Assim somos transformados um no outro e nos 

tornamos comuns uns aos outros através do amor, sem o qual não pode haver 

transformação.
178  

2.2.6 Cruz 

Após o século IV, percebe-se uma sutil evasão da radicalidade da cruz. Esta aparece 

no triunfalismo reinante a partir de Constantino. A cruz é transformada em um símbolo de 

vitória sobre os derrotados. Esta mesma imagem se reproduzirá nas cruzadas e pode ser 

percebida no triunfalismo cristão ainda hoje. Na Reforma este triunfalismo é desmascarado.
179

  

No Debate de Heidelberg, em 1518, Lutero define sua teologia como theologia 

crucis. O tema da cruz, entretanto, é seminal no pensamento de Lutero e já está presente em 

suas preleções sobre os salmos. Em relação aos teólogos místicos que enfatizam a 

especulação, e pela razão querem ouvir a palavra incriada e nela se aprofundar
180

, Lutero 

afirma “somente a CRUZ é nossa teologia”.
181

 

A cruz é o eixo da presença. Assim, o Deus presente é sempre o crucificado, o Cristo 

que mergulhou até mesmo no inferno da realidade humana, ou seja, no abandono de Deus. 

Assim ele o descreve em “Um sermão sobre a Preparação para a Morte”:  

Deves deixar que Deus seja Deus, que ele saiba mais sobre ti do que tu mesmo. 

Olha, por isso, para a imagem celestial, Cristo. É por tua causa que ele desceu ao 

inferno e foi abandonado por Deus, como alguém condenado eternamente, quando 

disse na cruz: Eli, Eli, lama asabthani? [...] por isso, não deixes que essa imagem te 
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seja tirada dos olhos e procura-te em Cristo somente, e não em ti mesmo, então te 

encontrarás eternamente nele.
182

 

Para Lutero, Deus permite que o ser humano o enxergue na humanidade, na 

debilidade, na tolice. “Deus quer ser reconhecido a partir dos sofrimentos”
183

. Deus não quer 

ser procurado nas alturas, na glória, mas na humildade. Teologia da cruz é aquela que é feita 

por pessoas afligidas por sofrimentos, oprimidas e sob provação. Não pode ser feita por 

aqueles e aquelas que fogem do sofrimento, ela é “a prática de entrar no meio de uma batalha 

contra o sofrimento”.
184

 

 Passar pela tentatio, ou seja, pelas provações
185

, se torna tão importante para Lutero 

que ele reordena o sistema da meditação que existia em sua época. Butzke o sintetiza da 

seguinte forma: 

A tradição havia estabelecido a seqüência lectio-meditatio-oratio-contemplatio 

(unio). Lutero reordena a seqüência em oratio-meditatio-tentatio. Ele inicia com a 

oração e inclui a lectio na própria meditatio. Meditação é sempre meditação da 

Palavra. Significativa foi a substituição da contemplatio – visão mística de Deus e a 

união com ele – pela tentatio – a experiência da presença de Deus mediada pela 

Palavra na situação de tentação. Objetivo maior passa a ser a vivência aprovada da 

fé nas ambigüidades do cotidiano. Lutero, evidentemente, não descarta a 

contemplatio. Ele, porém, não via possibilidade de alcançá-la através de um método 

de meditação – ela sempre é presente de Deus – não pode ser “produzida” por 

exercícios.
186

 

Lutero fala de um Deus “oculto nos sofrimentos,” o Deus absconditus.
187

 Deus está 

oculto na cruz, sofrendo em seu íntimo a mais terrível dor. Sua compaixão alcançou a mais 

densa profundidade, identificando-se inteiramente com o ser humano.  No entanto o próprio 
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Jesus vivenciou o abandono de Deus, Deus está oculto atrás da Cruz. Lutero, assim, admite 

que existe um lado sombrio de Deus, que não pode ser perscrutado pelo ser humano.
188

  

A cristologia de Lutero é dinâmica e combativa. Ele entende o esvaziamento de 

Cristo como combate contra os poderes tirânicos.
189

 Todo este combate é a luta pela vida, que 

tem como resultado a vitória da cruz. A cruz triunfa sobre a morte e o pecado. A bênção de 

Deus é indestrutível e sua presença em meio ao mundo de sofrimentos é consoladora. Neste 

sentido podemos afirmar com Lutero: “Com Cristo presente, tudo é superável”.
190

 

Ele entende que aquelas pessoas que colocam sua fé em Jesus Cristo se “fundem” 

com ele e assumem uma nova vida. Esta é regida pelo signo da cruz. Uma vida sob a cruz não 

é conformista, nem fatalista. Pelo contrário, é uma vida tornada con-forme Cristo. Uma vida 

que se esvazia para a misericórdia, para carregar as cargas alheias e para a solidão solidária. 

Por isso Lutero poderá afirmar que o sofrer, que é consequência de uma fé engajada no amor, 

é ornamento da pessoa Cristã.
191

 

A concepção de conformatio revela um distanciamento da mística de Lutero da 

corrente mística que visava a imitatio, ou seja, tomar Cristo como exemplo moral a ser 

seguido
192

. Lutero combatia esta forma de mística porque concebia que Cristo deveria ser para 

a pessoa crente primeiro lugar um sacramentum, de modo que a obra de Cristo deveria se 

cumprir na pessoa, para então ser tomada como exemplum.
193

  

Além de elaborar as implicações para a vida das pessoas cristãs, podemos encontrar 

na cristologia de Lutero uma elaboração muito sensível do consolo que a cruz representa. 

Jesus Cristo que padece não está longe das cruzes que hoje vivemos, ele está mais próximo da 

nossa dor do que qualquer pessoa possa estar.  

Sendo uma pessoa com Deus “Cristo está bem longe, fora das criaturas, tão longe 

quanto Deus está fora delas. Por outro lado [...] tão fundo em todas as criaturas e perto delas, 

como Deus está nelas”
194

. Podemos lançar sobre ele nossas aflições, medos, nossas tentações, 
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na certeza de que nele temos aquele que conhece a mesma dor que nos aflige, que passou por 

tormentos, medos, pelo abandono do próprio Deus.
195

 

A cruz é o constante escândalo que aponta para a ação louca de Deus e nos faz evadir 

a qualquer espécie de ufanismo. Ela nos conduz a uma esperança inabalável e é passando por 

ela que Lutero via a possibilidade do abraço de Cristo, o esposo. Assim ele o descreve em seu 

comentário ao salmo 5: 

A cruz produz naqueles que a suportam e passam por provações, uma esperança 

inabalável até o fim (isto é, ela a inicia e faz crescer; ela traz lume e também a torna 

segura e conhecida).[...] Daí Tauler, homem de Deus, e os que o experimentaram 

dizerem que Deus nunca é mais gracioso, mais amoroso, mais doce e amigo, mais 

íntimo com os seus filhos do que após a provação na tribulação.
196

  

Cruz é redenção. É por meio da loucura da cruz que se revela a obra redentora de 

Deus, na qual o noivo abraça a sua noiva e lhe entrega sua própria vida, sua herança, toda a 

sua glória e toma sobre si a herança dela, o pecado, morte e condenação.   

2.3 Cristo presente na fé: o contorno místico da fé  

Estes artigos, as notae eclesiae, relacionam-se intimamente com a fé. É no encontro 

com a Palavra que o ser humano é levado à fé pelo Espírito Santo
197

 e mantido nesta fé na 

comunhão que é a Igreja onde é santificado diariamente e vivificado.
198

 O que as pesquisas no 

âmbito da mística de Lutero têm demonstrado é que justamente a fé, um dos eixos centrais de 

sua teologia, tem igualmente contornos místicos. 

Primeiramente, a própria unidade “Cristo-fé” é argumento indispensável de Lutero 

para combater a especulação na mística: 

 Isso também se aplica àqueles que, segundo a teologia mística, perseveram nas 

trevas interiores, omitindo todas as imagens da paixão de Cristo, querendo ouvir e 

contemplar o próprio Verbo que não foi criado, sem que antes os olhos de seu 

coração tenham sido justificados e purificados através do Verbo encarnado. Pois, 

para a pureza do coração faz-se necessário, primeiro, o Verbo encarnado.
199

 

Esta unidade da fé com Cristo é de tal modo importante para Lutero que desvela a 

falta de radicalidade dos entusiastas. Obermann aponta para esta estranha crítica de Lutero: 
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“ele [Lutero], espantosamente, não critica os entusiastas por sua demasiada radicalidade, mas 

os repreende por não serem radicais o suficiente. Eles fazem acepção entre a fé no coração e o 

Cristo no céu, ao passo que ambos estão inextricavelmente entrelaçados um ao outro”.
200

 

Em segundo lugar, a fé é descrita por Lutero com o conceito místico de raptus (rapto, 

ser possuído, ser levado)
201

. Assim ele o expressa: “a fé em Cristo é um ser raptado e elevado 

de tudo, que é perceptível exteriormente e interiormente, para aquilo, que não é perceptível 

exteriormente nem interiormente, ou seja, para o invisível, altíssimo, e incompreensível 

Deus”.
202

 

Em sua “Refutação do Parecer de Látomo” Lutero retoma a mesma descrição: “mas 

ele [Deus], quis que, dia por dia, fôssemos mais e mais atraídos a ele [in illum nos rapi], que 

não fiquemos parados naquilo que recebemos, mas que sejamos totalmente transformados em 

Cristo.” E, mais adiante ele o aprofunda: “sempre que Paulo prega a fé em Cristo, ele o faz 

com maravilhosa diligência, de modo que a justiça não venha somente dele ou por meio dele, 

mas também para dentro dele e transforme, como se nos colocasse num esconderijo”.
203

 

Na descrição de Tillich, encontramos um eco da compreensão extática e passiva da 

fé de Lutero. Embora não cite o reformador expressamente, Tillich nos oferece uma 

atualização muito profícua: “Fé é estar possuído por aquilo que nos toca incondicionalmente. 

[...] é o estado em que é possuído por algo que nos toca incondicionalmente”.
204

 

A abordagem de Tillich também ajuda a enxergar que esta dinâmica extática não 

significa a anulação da razão no ato da fé. Segundo o autor, “o caráter extático da fé não 

exclui a razão, se bem que não é idêntica a ela; além disso ele também engloba elementos 

não-racionais, sem que se resuma nesses”.
205

 

A compreensão de Lutero vai adiante. No comentário à Epístola aos Galátas, 

publicado em 1535, ele elabora sua concepção de unio cum Christo: “Cristo é tão unido e 

aglutinado a mim e permanece em mim de modo que a vida que, agora, vivo, ele vive em 
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mim. O próprio Cristo, na verdade, é a vida que agora vivo. E assim, Cristo e eu, neste 

sentido, agora, somos um só”.
206

 

Na fé, Cristo se une à pessoa que crê, transformando-se com ela numa coisa só, uma 

só massa, um só “bolo” (Kuchen).
207

 Esta união é recebida de forma passiva. Ela é dádiva do 

Deus gracioso revelado em Jesus Cristo. A união do “bolo” é comunhão de vida com o Cristo 

que habita a profundidade do ser. 

Como mencionamos acima, também existe em Lutero a compreensão de uma união 

com Cristo, de uma unio mystica. Lutero o descreve com a linguagem da mística nupcial: 

O noivo só quer a noiva, ele não está preocupado com as vestes dela, sua riqueza, ou 

dotes externos, ele somente a quer e prefere não reparar em nada mais, do que deixá-

la. Do mesmo modo, a noiva só procura o noivo, ela não quer saber de anel, de 

vestes ou de dinheiro. No noivo ela tem tudo, e ela só quer e só pode estar em paz, 

se ela tiver o noivo plenamente.
208 

Nesta união com Cristo, e só nela, a pessoa que crê pode resistir às provações 

(tentatio). A fé em Cristo dá coragem ao coração para suportar todas as provações. O Cristo 

que passou pela morte, pela execrável cruz, é quem concede sua justiça à pessoa que crê.
209

 

Lutero usa a mesma metáfora do “bolo” para descrevê-lo: “assim como somos um 

bolo com Cristo, assim o mesmo opera tanto, que nos tornamos entre nós uma só coisa [...] Se 

estiveres pobre, fraco, doente, sendo eu um Cristão, então eu me entrego em teu favor em 

todas as tuas necessidades”.
210

 

A fé reconhece, olhando para Cristo, para seu sofrimento e morte, a realidade do 

pecado e da morte que permeia a realidade humana. Neste mesmo olhar da fé, direcionado 

para a ressurreição de Cristo, o crente vivencia a vitória sobre o pecado e a morte.  
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Em “Um Sermão sobre a Contemplação do Santo Sofrimento de Cristo”, datado de 

1519, Lutero reafirma a centralidade da fé também para a contemplação. Missas, meditações, 

contemplação, nada disso tem sentido em si mesmo (ex opere operati), somente se for 

recebido em fé. Pois, “de que te adianta que Deus seja Deus, se não for um Deus para ti? De 

que adianta o fato de que comer e beber em si seja sadio e benéfico, se não for sadio para ti? E 

é de se temer que com muitas missas nada de melhor se conseguirá, caso não se buscar nelas 

seu verdadeiro fruto”.
211

 

A vida em Cristo é a vida de um amor inefável. Vida que recebe Cristo como o 

noivo. Aquele que vêm ao encontro da humanidade perdida e condenada, vem para desposá-

la. O Cristo cheio de ternura, envolto em glória, não olha para a miséria de sua noiva, mas 

para o amor com o qual ama infinitamente.   

2.4 Cristologia e pneumatologia  

Destacada a categoria de presença na mística de Lutero, cabe-nos dar um passo 

adiante e observar como tal presentificação seria possível. Para tanto, é necessário 

compreender como se dá a relação de cristologia e pneumatologia na teologia de Lutero. 

Como já vimos, Lutero afasta-se significativamente da pneumatologia entusiasta. Isso se deve 

à centralidade de Cristo em sua teologia. Cristo é a revelação central de Deus. Esta 

centralidade não significa que Lutero não tenha refletido sobre o Espírito Santo. A ênfase 

dada ao Espírito revela-se muito prontamente se observarmos a elaboração de hinos.212 Fato é 

que na pesquisa a pneumatologia de Lutero tem recebido pouca atenção
213

.  

Na época de Lutero a atualização da obra de Cristo era concebida através do opus 

operantum, ou seja, por meio da obra realizada. 214
 Segundo Kurt D. Schmidt, na elaboração 

pneumatológica de Lutero, a mística do Medievo foi uma importante alternativa à concepção 

católica vigente. 

A solução apresentada pelo misticismo da Idade Média Tardia, entretanto, 

impressionou Lutero. Ela concebia o evento de Cristo da época neotestamentária 

apenas como um exemplar (não como exemplo ético), como protótipo e retrato 
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daquilo que acontecerá em nós mesmos. Assim como Cristo precisa ser nascido 

dentro de nós, também nós temos que morrer com ele, e ele ressuscitar em nós.
215

 

Lutero estabeleceu uma relação muito própria entre o Espírito Santo e Jesus Cristo. 

Esta análise nos revelará o sol em torno do qual orbita seu falar da Fonte Vivificante. Este 

mesmo sol é o que aquecerá a mística de Lutero, forjando seu diálogo com a mística de sua 

época.  

Cristo é o centro, o ponto de partida para falar da ação do Espírito Santo. É o que 

Deus revelou ao ser humano e é por meio dele que quer ser conhecido. Conforme Wachholz, 

“Deus não revela verdades suas que sejam atemporais e abstratas. Pelo contrário, Deus revela 

verdades dentro da história de sua criação. A verdade de Deus é verdade encarnada. Cristo se 

encarnou exatamente para ser Cristo pro nobis.”
216

 

A vida em Cristo é a vida de um amor inefável, vida que recebe Cristo como o noivo. 

Aquele que vêm ao encontro da humanidade perdida e condenada, vem para desposá-la. O 

Cristo cheio de ternura, envolto em glória, não olha para a miséria de sua noiva, mas para o 

amor com o qual ama infinitamente.  

A pergunta que, todavia, permanece é quem opera a presentificação de Cristo? Quem 

media Cristo, quem nos sussurra a sua Palavra eterna ao ouvido e nos une ao seu abraço 

redentor? Lutero o responde em sua explicação do terceiro artigo do Credo Apostólico, no 

Catecismo Maior: 

Pois nem você nem eu jamais poderíamos saber coisa alguma a respeito de Cristo, 

nem crer nele e recebê-lo como Senhor, se, mediante a pregação do Evangelho, isso 

não fosse veiculado pelo Espírito Santo e colocado no nosso coração. A obra está 

consumada , pois Cristo granjeou para nós o tesouro por meio do seu sofrimento, sua 

morte e ressurreição etc. [...] Por isso a santificação não é outra coisa senão conduzir 

para o Cristo Senhor, receber esse benefício, o que não conseguiríamos por conta 

própria.
217

  

Eis a diaconia do Espírito!
218

 Ele media a obra de Cristo, nos serve da sua obra, 

unindo-nos com o crucificado e ressurreto. Esta ação do Hálito Divino acontece unida à 
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Palavra. O Espírito não fala diretamente, como já vimos anteriormente. Esta união entre 

Espírito e Palavra é tão íntima em Lutero, que o que o Espírito efetua ele também pode 

descrever como efeito da Palavra.
219

 

Esta ligação entre Palavra e Espírito é o que faz Lutero distanciar-se da 

pneumatologia de Zwínglio e da entusiasta. Conforme Schmidt, “Lutero reúne também 

diretamente o Espírito Santo e Cristo. A obra de Cristo até culmina no envio do Espírito 

Santo. [...] que somente ensina a mensagem de Cristo, ele não transmite novas intuições”.
220

 

O Espírito é, para Lutero, o “Espírito de Cristo”, Espírito cheio de misericórdia, de 

graça e de bondade que “carrega e auxilia aqueles que ainda não vivem corretamente, e não 

despreza o pobre pecador, como o faz este espírito farisaico”
221

, Espírito que age por meio da 

palavra exterior e dos sacramentos unindo-nos com Cristo. Nas palavras de Wachholz, “o 

Espírito Santo é a ponte para que o Cristo encarnado (revelação original) seja Cristo hoje pro 

me, possibilitando que se torne presente e decisivo para nossa salvação”.
222
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3 MÍSTICA E LUTERO: DESDOBRAMENTOS DO TEMA NA PESQUISA ATUAL 

Observamos o fenômeno do renovado interesse pela mística na atualidade, o que 

também se reflete na pesquisa acerca da relação com a teologia de Lutero. A contribuição 

mais significativa nesta área é, sem dúvida, a finlandesa. Neste capítulo, exporemos o eixo 

central da pesquisa finlandesa desenvolvida por Tuomo Mannermaa: a unio mystica em 

Lutero.  

Ao destacar a pesquisa finlandesa, daremos continuação à análise da categoria de 

presença na teologia de Lutero. Na pesquisa finlandesa a presença de Cristo na fé é central. 

Sem esta presença real seria impossível falar de unio. Ademais, apresentaremos a 

diversificação da escola finlandesa e as recepções nos âmbitos da teologia alemã e norte-

americana.  

O movimento final de nosso trabalho será refletir sobre as contribuições da mística 

de Lutero para a reflexão atual sobre mística cristã para nosso contexto. Faremos isto com 

vistas ao contexto latino-americano buscando estabelecer um diálogo com a reflexão aqui 

empreendida.  

3.1 A pesquisa finlandesa 

O contexto de surgimento desta pesquisa é o diálogo ecumênico da Igreja Evangélica 

da Finlândia com a Igreja Ortodoxa Russa. A idealização dos diálogos começou em 1967 por 

meio de encontros do arcebispo luterano Simojoki com o patriarca Aleski. O primeiro 

encontro de diálogo das duas Igrejas aconteceu em Turku na Finlândia, em 1970, tendo como 

pauta de discussão a Eucaristia e a promoção da paz.
223

  

O tema da central da pesquisa finlandesa, a intercessão entre a compreensão luterana 

de justificação e a ortodoxa de divinização (theosis)
224

, foi apresentada no quarto encontro, 

realizado em Kiev (Ucrânia), em 1977.
225

 Neste encontro, o luterólogo Tuomo Mannermaa 
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apresentou seu estudo intitulado “In ipsa fide Christus adest” [Cristo está presente na fé] 

como palestra principal para debate
226

. Este estudo será o foco de nossa análise e exposição.  

Primeiramente, precisamos esclarecer o que é divinização. Mannermaa dá voz à 

teologia ortodoxa: “Em Cristo, a vida divina manifestou-se, da qual, como membros da Igreja, 

do Corpo de Cristo, nos tornamos partícipes. Assim, o ser humano toma parte da “natureza 

divina” (2 Pe 1.4). Esta “natureza”, respectivamente, vida divina, atua como fermento na 

essência do ser humano e lhe restaura seu estado natural original”.
227

 

Trata-se de uma participação da natureza divina, que, segundo Mannermaa, 

pressupõe que o “ser humano possa participar realmente da plenitude da vida em Deus”.
228

 

Esta seria a interpretação da tradição da Igreja antiga referente à divinização, bem como, a da 

Igreja ortodoxa. O desenvolvimento clássico desta teologia encontra-se em Atanásio.
229

 

Por meio da teologia da encarnação, Atanásio enxerga a restauração do ser humano e 

a possibilidade de uma renovação na aceitação de Cristo na fé. Assim sendo, a encarnação em 

si é já um ato salvífico. Em seu escrito “A encarnação do Verbo”, Atanásio sintetiza: “ele se 

fez homem para que fôssemos deificados; tornou-se corporalmente visível, a fim de 

adquirirmos uma noção do Pai invisível. Suportou ultrajes da parte dos homens, para que 

participemos da imortalidade”.
230

 

Para estabelecer um diálogo com esta teologia, está claro para Mannermaa que 

somente Lutero servirá de base. Mannermaa identifica uma diferença entre a compreensão de 

justificação de Lutero e a de Melanchthon, registrada na Fórmula de Concórdia
231

. A 

compreensão de justificação de Melanchthon é completamente forense, tratando-se de um ato 

jurídico divino, baseado no mérito de Cristo.
232
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A própria Fórmula de Concórdia indica a compreensão de Lutero de justificação 

encontrada no seu Comentário à Epístola aos Gálatas para elucidar o Artigo da Justificação 

[articuli iustificationis]. Este Comentário
233

 revela a dependência da teologia da justificação 

de Lutero da cristologia elaborada pela patrística, especificamente por Atanásio.
234

 

Segundo Mannermaa, Lutero teria uma compreensão de justificação pela fé 

cristologicamente estruturada. Isto significa que “Lutero não separa a pessoa (persona), da 

obra (officium) de Cristo, mas o próprio Cristo, tanto como pessoa quanto como obra, é a 

justiça cristã, respectivamente, justiça da fé. Na fé, mesmo o Cristo real está presente (in ipsa 

fide Christus adest) e, deste modo, igualmente toda a sua pessoa e toda a sua obra”.
235

 Deste 

modo, o centro da teologia da justificação passa a ser a presença real de Cristo na fé. 

 O fundamento para a fé justificadora reside na teologia da encarnação, elaborada por 

Lutero, que apresenta uma acentuação diferente da apresentada nos concílios da Igreja antiga. 

Para o reformador de Wittenberg, Cristo não somente assumiu a forma humana, mas assumiu 

a forma humana pecadora par excellence.
236

 Cristo é o máximo pecador (maximus peccator, 

peccator peccatorum).
237

  

Além disso, Cristo é a máxima pessoa, o que significa que ele reúne em si toda a 

pecaminosidade de toda a humanidade. Lutero chega a falar de um Cristo submerso em 

pecado (submersus).
238

 Sendo, porém, Cristo igualmente Deus, há uma tensão profunda nele 

próprio, um paradoxo absurdo. A batalha entre justiça e pecado acontece na pessoa de 

Cristo.
239

 

Esta batalha é, pois, vencida no próprio Cristo (triumphans in seipso).
240

 Segundo 

Mannermaa: “Pecado, condenação e morte são expressamente vencidos primeiro na pessoa de 
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Cristo e ‘depois’ todo o mundo deve ser transformado pela sua pessoa. A salvação é a 

participação na pessoa de Cristo.”
241

  

O centro desta compreensão de participação é a ideia de uma troca
242

 que acontece 

entre Cristo e a pessoa que crê. Na fé Cristo se une à pessoa que crê e lhe concede a dádiva de 

sua pessoa, ou seja, a verdade, a alegria, a benção, a justiça e, paralelamente, absorve o 

pecado, a morte e a condenação da pessoa que crê.
243

  

Mannermaa aponta também para a crítica que Lutero faz à compreensão da relação 

entre fé e amor na teologia escolástica, segundo a qual, a fé seria formatada pelo amor. Na 

compreensão escolástica a fé era entendida como pertencente à dimensão do intelecto. 

Todavia, por meio do intelecto não seria possível chegar ao conhecimento de Deus. O amor 

teria a função de formatar a fé [Fides charitate formata] e, com a ajuda da gratia infusa, 

conduzir à união com o transcendente.
244

  

Para Lutero, o ser humano não pode contribuir de modo algum para alcançar Deus. A 

graça não dá nova qualidade ao amor humano, a graça é o verdadeiro amor. Portanto, o Cristo 

presente na fé é a própria justiça e o amor de Deus dos quais o ser humano não pode se 

vangloriar. O que Lutero expressa igualmente ao afirmar que a fé é algo poderoso, vivificante, 

que transforma.
245

 

A justiça é, portanto, sofrida por meio da fé que contém o Cristo. A fé é uma 

realidade crística [Fides Christo formata] que justifica por Cristo estar nela presente. Assim 

Lutero o explica: 

A fé cristã não é uma qualidade ociosa ou uma casca vazia no coração, que pode 

existir em pecado mortal até que chegue o amor e a vivifique. Mas, se é uma fé viva, 

é uma confiança segura de coração e um firme assentimento que se apropria de 

Cristo, de modo que Cristo se torna o objeto da fé, ou melhor, não o objeto, mas, por 

assim dizer, nessa fé Cristo está presente, Assim a fé é uma espécie de conhecimento 

ou de trevas que nada vê. [...] A nossa justiça formal, portanto não é o amor 

formando a fé, mas a própria fé e a nuvem do coração, isto é, uma confiança em algo 

que não vemos, que é Cristo que, embora não possa ser visto precisamente, contudo 
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está presente. A fé, portanto, justifica porque se apropria e se apossa desse tesouro, a 

saber, do Cristo presente.
246

 

O grande erro desta concepção de divinização é colocar Cristo nos céus e tentar 

alcançá-lo por meio do amor. Lutero acentua a teologia da encarnação. Deus desceu em toda a 

sua plenitude e tornou-se ser humano. Quem crê já está no céu, pois tem o Cristo presente
247

. 

Conforme Lutero, “é preciso que Cristo e a fé estejam intimamente ligados; é preciso que nós 

vivamos no céu e que Cristo esteja vivo e opere em nós. Mas ele vive e opera em nós não 

especulativa, mas realmente, com a sua absoluta presença e eficácia”.
248

 

A lei é outro tópico trabalhado por Mannermaa. Ela jamais poderá ser caminho para 

salvação, pois Deus mesmo, por sua bondade e misericórdia, quer presentear a pessoa que crê 

com sua justiça e seu amor. Querer ser justificado pela lei é tentar produzir a justiça por meio 

de seus próprios recursos, sendo que o ser humano não tem nenhum.
249

 Isso não significa que 

Lutero despreza a lei por completo. Para ele a lei tem sua função à parte da doutrina da 

justificação. Como ele mesmo diz “fora da consciência”, porque na consciência a lei 

atemoriza e aflige tirando a confiança na justiça.
250

 

 No que tange à relação entre justificação e santificação, Mannermaa observa 

que a distinção feita na teologia luterana ulterior não é central na teologia de Lutero. Esta 

distinção teria sua origem da polêmica entre Melanchthon e Osiander.
251

 Tanto a santificação 

quanto a justificação tem seu fundamento na presença real de Cristo na fé. Por meio da sua 

presença Cristo renova o ser humano e nele opera todo bem.
252

  

 Deste modo, Cristo mesmo é o sujeito das boas obras. Cristo é a santidade do 

ser humano. Por meio da fé, Cristo vive, age, fala e sofre no ser humano. Conforme Lutero,  

Mas de onde vem aquelas palavras não sacrílegas e blasfemas como antes, mas 

santas e divinas; de onde vêm aqueles movimentos e ações, isso ele não vê. Pois 

aquela vida se encontra no coração e é vivida pela fé, onde depois de morta a carne 

reina Cristo com seu Espírito Santo, que agora, vê, ouve, fala, opera, sofre e, 

simplesmente, faz tudo nele, apesar da resistência da carne. Em poucas palavras, 
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esta vida não é uma vida da carne, embora se encontre na carne, mas é vida de 

Cristo, Filho de Deus, a quem o cristão possui pela fé.
253

 

Para relacionar fé e obras, Lutero faz uso do dogma cristológico de Calcedônia. 

Assim como Cristo tem duas naturezas inseparáveis, porém distintas, caberia distinguir 

também a fé das obras que procedem da fé.
254

 Portanto, segundo Lutero, “a fé pratica obras, e 

fé e obras unem-se de uma maneira concreta e composta. No entanto, cada uma tem e 

conserva a sua natureza e funções próprias”.
255

 

Como base nessa compreensão de presença real de Cristo, como entender a famosa 

expressão de que o ser humano é simultaneamente justo e pecador [simul iustus et peccator]? 

Segundo Mannermaa, a compreensão de justiça de Lutero compreende dois fatores: a fé no 

coração e a imputação de Deus.
256

 

A fé significa a justiça real, entretanto, ela é fraca no ser humano e por isso a pessoa 

que crê ainda vive em pecado. É necessário que Deus impute justiça à pessoa que crê, por 

causa de Cristo
257

. Lutero esclarece isso da seguinte maneira: “A fé se apropria de Cristo, 

tendo-o presente e incrustando-o como o anel incrusta a joia. E aquele que for encontrado 

com tal fé que se apossou de Cristo no coração, a esse Deus considera justo”.
258

 

Esta conceituação também poderia ser esclarecida por outra via. A fé seria o início da 

justificação, mas pela sua fragilidade nesta realidade, ela necessita da imputação da justiça por 

parte de Deus.
259

 Portanto, também em Lutero existe a dimensão forense da justificação. Sua 

compreensão, entretanto, é muito mais abrangente.  

A fé é também o motivo da imputação da justiça por parte de Deus isso porque na fé 

Cristo está presente. O Cristo presente na fé é a razão da justiça do cristão e da cristã, e da 

imputação da justiça por parte de Deus. Novamente é a presença de Cristo na fé que auxilia na 

compreensão da relação entre a o fazer justo e o imputar a justiça.
260

 

O fato de a pessoa cristã continuar a viver na carne significa uma constante luta no 

coração, entre o que é carnal e o Espírito de Cristo.
261

 Ao final deste escrito, Mannermaa 

aponta para as metáforas físicas usadas por Lutero para descrever os meios da graça: a Palavra 
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é descrita como ventre
262

, a Igreja, como mãe
263

 e o ministério da Palavra, como pai.
264

 Lutero 

se vale desta linguagem para revelar que a pessoa cristã não é a ativa justificação, ela é recém-

nascida, não é parturiente.  

A abordagem de Mannermaa deu impulsos a outros pesquisadores finlandeses. A 

seguir, exporemos sinteticamente os desdobramentos nas pesquisas realizadas pela escola 

finlandesa.  

3.1.1 Diversificação da escola finlandesa  

Após a publicação de “in ipsa fides Christo adest”, seguiram-se mais publicações de 

Mannermaa e um estreito trabalho de cooperação com o Institut für Europeische Geschichte 

de Mainz, na Alemanha. Desde 1980, Mannermaa também acompanhou doutorandos em suas 

pesquisas e influenciou-os no aprofundamento da teologia de Lutero.
265

 

Entre os pesquisadores que realizaram pesquisas sob a orientação de Mannermaa está 

Risto Saarinen, que substituiu Mannermaa na cátedra de teologia ecumênica. Saarinen 

trabalhou em sua tese os pressupostos hermenêuticos e filosóficos da pesquisa sobre Lutero 

no neoprotestantismo.
266

 

Em sua análise, Saarinen destaca que, nas pesquisas de Albrecht Ritschl, Adolf von 

Harnack e Wilhelm Hermann, as afirmações de caráter ontológico são reinterpretadas de 

modo que a relação entre Deus e o ser humano é entendida como relação ética, na qual a 

vontade humana é orientada para a divina.
267

  

A pesquisa em Lutero posterior à década de 1920, influenciada pela teologia de Karl 

Barth, interpreta a teologia de Lutero numa perspectiva existencial e as formulações 

ontológicas em concordância à ontologia da relação. Para Saarinen “os teólogos dialéticos 

Karl Barth e Ernst Wolf [...] ensinam em concordância como o neoprotestantismo e a 
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Lutherrenaissance, de que com o motivo da presença de Cristo não se estaria considerando 

uma presença substancial, mas um agir atual de Deus sobre nós”.
268

 

Simo Peura escolheu trabalhar o mesmo tema de Mannermaa, a divinização na 

teologia de Lutero. Para tal, optou por analisar os textos do reformador desde 1513 até 1519. 

Peura divide sua análise cronologicamente em três partes: a) 1513-1516 – divinização como 

nascimento espiritual de Cristo em nós; b) 1515-1516 – divinização no contexto da 

justificação e do amor de Deus no período da preleção sobre Romanos; c) Divinização, amor, 

e theologia crucis: 1517-1519.
269

  

Peura entende que sob o conceito de divinização, que aparece apenas vinte vezes no 

corpus lutheranum, deve-se entender uma gama muito maior de termos e concepções de 

Lutero. Peura menciona o afamado conceito de theologia crucis como exemplo, que aparece 

menos ainda nos escritos do reformador, o que não impediu de ser considerado tema central 

da sua teologia.
270

 

No desenvolvimento do trabalho de Peura ele destaca que a divinização não significa 

a apoteose do ser humano; o ser humano divinizado permanece sendo humano. A participação 

em Cristo por meio da fé e do amor deve ser entendida sempre sob o signo da cruz. A 

ontologia de Lutero seria também “uma ontologia sob a cruz”.
271

 

Kari Kopperi desenvolveu sua dissertação com base na análise das teses do Debate 

de Heidelberg. Sua preocupação era analisar as teses com base no contexto teológico e 

filosófico da Idade Média e da Renascença. Kopperi via que o assento na teologia da cruz não 

correspondia à intenção das teses. O problema central abordado na compreensão de Kopperi é 

a pergunta pelo amor correto.
272

 

Sobre esta ótica também deveria ser entendida a crítica de Lutero à filosofia 

aristotélica. Lutero não quer negar a importância filosófica de Aristóteles, mas no âmbito da 

teologia, conduz à elevação do amor humano e consequentemente à teologia da glória. 

Teologia correta se faz baseada no amor de Deus manifestado na cruz de Cristo.
273
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3.1.2 A recepção alemã  

Em sua Teologia Sistemática, no tópico acerca da “Filiação em Deus e 

Justificação”
274

, Wolfhart Pannenberg apresenta a centralidade da redescoberta efetuada por 

Mannermaa, para a qual também Pannenberg chama a atenção: “Para Lutero a comunhão 

extática com Cristo, no qual o crente se fia, constituía o fundamento para a compreender a 

justificação”.
275

 

Em nota de rodapé, Pannenberg remete este ponto de vista à pesquisa finlandesa, 

especialmente ao trabalho de Mannermaa. Segundo Pannenberg, “esse é um ponto de vista 

que, contrariando uma tendência dominante por longo tempo na pesquisa de Lutero, foi 

defendida nos últimos anos com grande energia por pesquisadores finlandeses de Lutero”.
276

 

Pannenberg igualmente compartilha a opinião de que a justificação como ato 

exclusivamente forense está muito mais presente na compreensão de Melanchthon do que em 

Lutero:  

A acusação de que na doutrina da reforma acerca da Justificação como declaração 

do ser humano como Justo se trata de um ‘computar meramente exterior da justiça 

de Cristo’ por meio de um ato judicial de Deus, que absolve o pecador ‘sem alterar 

nada em sua constituição interior’, atinge à primeira vista antes Melanchthon que 

Lutero. Porque a fundamentação da justificação por Lutero na comunhão da fé com 

Cristo não tinha mais importância em Melanchthon.
277

  

Martin Hailer debruçou-se sobre o trabalho de Mannermaa de modo mais intenso, 

apresentando em artigo a sua apreciação. Estes são os pontos fracos destacados por Hailer do 

trabalho de Mannermaa: 1) Hailer critica o fato de Mannermaa concentrar-se quase que 

unicamente na análise do Comentário de Gálatas. 2) Nos pontos em que a pesquisa finlandesa 

entende que Lutero estaria empregando termos ontológicos, Hailer é enxerga linguagem 

metafórica. 3) Hailer também entende como ponto fraco a não diferenciação entre discurso 

relacional e ontológico na pesquisa finlandesa. Para Hailer, Lutero pensa relacionalmente.
278

  

Postas estas ressalvas, Hailer considera válida a interpretação finlandesa. Para ele, 

“não é possível, em relação à justificação, não falar de participação. Quem supõe poder 
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prescindir dela, reduz o evento relacional a um ato jurídico distanciado”.
279

 Hailer reconhece 

o direito teológico da pesquisa finlandesa igualmente por esta realçar a presença atuante de 

Deus.
280

   

No que tange à atuação do Espírito Santo, Hailer traz uma importante contribuição. 

Enquanto, para Mannermaa, a participação divina é descrita como fato cristológico 

(cristologisches Faktum), Hailer sugere que esta participação seja entendida como processo 

pneumatológico (pneumatologischen Vorgang).
281

 

Hailer conclui afirmando, “é correto ancorar a participação humana em Deus como 

objetividade cristológica. O termo dádiva de Saarin também parece ser adequado para tal. 

Todavia, esta é transferida pneumatologicamente na descrição do processo, no qual Deus, por 

meio da concessão da sua presença, vocaciona seres humanos para o seu serviço”.
282

  

3.1.3 A recepção norte-americana 

Em 1993, com a participação de uma delegação finlandesa no “Luther Congress”, 

realizado em Minnesota, estabeleceu-se o vínculo entre os pesquisadores finlandeses e norte-

americanos. A partir daquele encontro organizou-se uma conferência conjunta, sobre o tema 

da salvação, em 1996. Desta conferência, temos a apreciação norte-americana, exposta a 

seguir.
283

  

Robert Jenson destaca que a disputa entre a escola finlandesa e outros pesquisadores 

de Lutero se deve em grande parte à legitimidade teológica do conceito de essência. Jenson 

aponta este como principal ponto de dissensão entre a pesquisa finlandesa e os teólogos 

alemães.
284

 Ele retoma o conceito a partir da filosofia grega, destacando três formas de 

recepção do conceito na história da teologia. 
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Em primeiro lugar, a forma mais comum de aplicação do conceito: “Deus é ser – mas 

permanece livre e misterioso, porque também está acima do ser”.
285

 Outra forma pode ser a 

tentativa de “de-helenizar” [dehellenize] a teologia, excluindo o conceito de ser, o que Jenson 

remete à tentativa moderna da teologia, principalmente presente entre pesquisadores 

alemães.
286

 

Mas, há também a terceira via, que acolhe a questão grega e lhe oferece respostas 

especificamente cristãs. Expoentes desta via seriam Gregório de Nissa, Maximus, Hegel, aos 

quais se poderia acrescentar, depois da pesquisa finlandesa, também Lutero. Segundo Jenson, 

Ser, de acordo com Lutero, segundo Mannermaa, é dar-se a um outro, pelo falar. 

Note a diferença sutil, mas vital entre este e o kantismo. De acordo com os 

kantianos, não podemos lidar com o ser, mas somente ter relações. De acordo com 

Lutero, segundo Mannermaa, ser é certo modo de relação.
287

 

Jenson destaca igualmente que a abordagem de Mannermaa elucida o texto “Da 

Liberdade Cristã”. Afinal, não há menção em nenhuma parte do escrito de uma imputação, ou 

aceitação incondicional, ou outro “item luterano”. O texto parece enigmático.
288

 A chave para 

entendê-lo estaria no caráter especial de ser que, ao contrário dos gregos, para os quais ser é 

geralmente compreendido como perdurar, em Lutero é se entregar, se doar, o que acontece na 

Palavra, na qual Cristo se doa. Portanto, ouvir as palavras de Cristo é tornar-se um ser com 

ele.
289

  

Carl Braaten destaca que a pesquisa finlandesa levanta perguntas concernentes a 

eclesiologia das igrejas luteranas. No caso da diferença entre a teologia de Lutero e a contida 

na Fórmula de Concórdia acerca da justificação, qual delas é normativa?
290

 Ademais, ele 

considera a pesquisa finlandesa importante por integrar a doutrina da justificação na 

cristologia.
291
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Acerca do trabalho apresentado por Peura, Braaten ressalta o importante serviço 

prestado à tradição luterana, pela distinção feita entre dádiva e graça, sendo a dádiva a 

contínua renovação no ser humano efetuada por Cristo e graça o perdão total e completo por 

causa de Cristo.
292

 Braaten conclui:  

Estou convencido de que o tratamento cristológico (unio cum Christo) da 

justificação é essencial e que somente a partir desta base é possível destacar ambos 

aspectos da justificação, enquanto observa a distinção adequada entre a graciosa 

misericórdia de Deus como o perdão dos pecados por causa de Cristo, por um lado, 

e o processo permanente de renovação e santificação no Espírito Santo, por outro 

lado.
293

 

Posição mais reticente em relação à pesquisa finlandesa encontra-se em Carl 

Trueman, para o qual as diferenças entre Lutero e Melanchthon são apenas de ênfase e 

terminologia, sem grande incidência sobre o conteúdo. Melanchthon usava a metáfora da 

contexto legal enquanto Lutero preferia usar a metáfora das núpcias.
294

 

Trueman entende a produção intelectual de Wittenberg como fruto de uma comunhão 

dos pensadores, de modo que, não se pode separar textos do seu contexto maior. Assim define 

Trueman: “esses livros são o resultado da interação social e intelectual constante entre os 

vários atores de Wittenberg e, portanto, em um sentido profundo, não foram o produto de um 

único autor, mas da efervescência teológica de Wittenberg como um todo”.
295

 

Trueman considera a abordagem da pesquisa finlandesa “históricamente falha” e 

“ecumenicamente irrelevante”.
296

 Para o diálogo ecumênico o autor recomenda dar mais 

atenção aos documentos confessionais do que a textos isolados de uma pessoa, mesmo que 

esta seja Lutero.
297
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3.2 Contribuições da mística de Lutero para a reflexão latino-americana  

A preocupação com a vivência mística sempre acompanhou a Teologia da Libertação 

e pode ser constatada já no livro “Teologia da Libertação”, de Gutiérrez publicado em 

1971.
298

 A experiência latino-americana é o contexto vivencial a partir do qual realizamos a 

reflexão sobre Lutero e sua mística. Portanto, consideramos importante ressaltar a 

contribuição de Lutero para a reflexão aqui empreendida e destacar pontos de convergência.  

3.2.1 Mística e crítica  

A emergência da dimensão mística na teologia é ponto importante destacado pela 

Teologia da Libertação. Esta dimensão nos interpela, como afirmam os autores João Batista 

Libanio e Afonso Murad: “O cansaço diante da razão instrumental, tão redutora da dimensão 

humana, pede uma teologia mais sapiencial que envolva a totalidade da pessoa no mistério de 

Deus”.
299

  

Parece-nos, entretanto, importante discernir os espíritos, avaliar o que está por traz 

desta sede. Faz-se necessário estabelecer critérios para avaliar esta “sede” atual por mística. A 

teóloga Dorothee Sölle, em sua alocução na Sexta Assembleia do Conselho Mundial de 

Igrejas, apontava para o fato de a sede por espiritualidade tratar-se de uma espécie de “mais-

valia” para aquelas pessoas que já possuem tudo.
300

 Seria uma espécie de véu para encobrir o 

vazio, que em si não gera compromisso cristão algum.
301

  

Também Libanio aponta para a complexidade da atual sede por mística e 

espiritualidade e faz uma análise do movimento da Nova Era para descrever esta realidade. 

Este movimento seria um movimento paradigmático, oferecendo um panorama da 

religiosidade que permeia a atual sede mística. Para Libanio, a partir do movimento da Nova 

Era, pode-se constatar na cultura pós-moderna uma religiosidade que “faz combinações” dos 
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diferentes ritos e símbolos religiosos, procedentes das mais diversas culturas, “segundo o 

critério da conveniência pessoal”.
302

 

O traço forte desta busca é, portanto, individualista. Os exercícios espirituais também 

estão centrados no “eu” e evidenciam a busca pelo auto-aperfeiçoamento. Libanio afirma que 

o individualismo expressa-se como “culto do eu, da subjetividade autônoma, refletindo a 

cultura pós-moderna extremamente psicologizada e preocupada com curas, terapias e auto-

ajudas”.
303

 

Cabe à Teologia da Libertação, segundo Libanio, o papel crítico de “alertar para o 

risco de alienação” presente nessa onda de busca por mística e espiritualidade e ao meso 

tempo de “evangelizar” o fenômeno em sua profundidade.
304

 Libanio sugere quatro artigos 

centrais da fé cristã como eixos para a “evangelização” do fenômeno de busca por mística: 1) 

a trindade, por colocar o individualismo e o hedonismo em questão; 2) o mistério da 

encarnação, por enfocar a presença de Deus nas formas humanas e implicar em serviço aos 

irmãos; 3) o mistério pascal, por sua dimensão escatológica; 4) Pentecostes: a ação do Espírito 

Santo revela-se como “cristológica e eclesial”, fazendo-se presente no pobre e criando 

comunidade.
305

   

Outro ponto importante da crítica de Libanio revela o esvaziamento que se processa 

na militância pela ênfase superficial na espiritualização. Nota-se um “deslocamento da 

militância, quer para o carismatismo, quer para uma acomodação ao sistema dominante.”
306

 

Neste sentido, o autor detecta o perigo de uma mística descomprometida com a realidade, que 

busca Deus nas alturas dos céus e por conseguinte acaba gestando um inferno de marasmo.  

Em texto mais recente, Libanio desvela o crescente pragmatismo religioso, que tem 

esgotado ainda mais as pessoas, tirando da religião seu sentido. Uma abordagem instrumental 

da religião, que comercializa elementos religiosos à base de teoria mercadológica, “esquece 

que ela necessariamente implica dimensão espiritual, sem a qual perde o sentido”.
307

 

Valério Schaper, igualmente tece sua crítica diante da aparente renovada “sede” por 

experiências místicas na atualidade, relacionando-a com o “fenômeno que apresenta a forma 
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atual do capitalismo reconstruir as referências da subjetividade à medida que destrói formas 

tradicionais de constituição do eu, e, por conseguinte da vida coletiva”.
308

 

Parece-nos que o debate de Lutero com os “entusiastas” oferece critérios importantes 

para discernir o fenômeno. Certamente, há diferenças enormes na sociedade atual em relação 

ao contexto do debate de Lutero com o “entusiasmo”. Todavia, a absolutização da experiência 

e a ênfase na subjetividade é a mesma tentação em ambos os contextos.  

Lutero experimentou o movimento “entusiasta” como um movimento sedento por 

renovação, que, por sua ênfase na subjetividade humana, conduzia à separação de uma elite 

eleita. Frei Betto também aponta para o risco do solipsismo na experiência mística, ou seja, 

“quando na experiência espiritual sou a referência”.
309

  

A mística de Lutero tem seu eixo na vida de Cristo, portanto, em sua morte e 

ressurreição. Como vimos acima, no batismo somos mergulhados nessa morte e vida de 

Cristo. Por ser cristocêntrica, a mística de Lutero não permite passar à margem das pessoas e 

não fomenta o hedonismo. Há na proposta de Lutero uma sintonia com o que defende  

Schaper: “o primeiro movimento da experiência mística não é afirmativo, mas negativo, a 

saber, destrutivo, pois destrói as facilidades, as falsas imagens de Deus e as falsas promessas 

de reconciliação instantânea consigo mesmo”.
310

    

É preciso passar pela cruz, passar pela tentatio, ou seja, pelas provações, pela 

saudade de Deus, pelo abandono. Lutero é categórico, “ninguém creia ser um teólogo místico 

por haver lido ou compreendido e ensinado essas coisas, ou tenha visto a si próprio como 

quem entenda e ensine. Pelo viver, mais ainda, pelo morrer e ser condenado faz-se um 

teólogo, não pelo compreender, ler ou especular”.
311

 

Passar pelas provações, pela tentatio, significa encarnar o movimento de Cristo e 

saber-se acompanhado por ele. A mística de Lutero é encarnacional, ela se expressa como 

seguimento, como discipulado do Cristo morto e ressurreto. Portanto, não procura Deus nas 

alturas, mas o encontra presente no imanente. Rudolf Bultmann apontava para o compromisso 

com a realidade que emerge do encontro com Deus: 
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Para o ser humano moderno, a ideia de um Deus acima e além do mundo é 

inexequível ou é pervertida numa religiosidade que quer fugir do mundo. Não! 

Apenas a ideia de Deus que é capaz de encontrar, de procurar e encontrar o 

incondicionado no condicionado, o transcendente no imanente, o transcendente no 

presente, como possibilidade de encontro, é possível para o ser humano moderno.
312

  

Na Teologia da Libertação este tema será central. Gutiérrez deixa transparecer em 

sua elaboração de uma “espiritualidade da libertação” a limitação das categorias teológicas 

para as pessoas que se situam “na perspectiva do Reino”.
313

 Ele aponta para a necessidade de 

uma vivência movida pelo Espírito centrada na “conversão” ao próximo e impregnada da 

vivência da “gratuidade”.
314

  

Nestes pontos nota-se uma singular convergência da mística de Lutero com mística 

da libertação. Hermann Brandt aponta para esta convergência em seu livro sobre a 

espiritualidade: “a Teologia da Libertação assume, inclusive na terminologia pensamentos 

básicos de Martim Lutero”.
315

  

Brandt enxerga a mesma convergência na “conversão ao próximo” e no fato de que 

“a gratidão a Deus implica na nossa relação para com o mundo, para com a matéria, para com 

o corporal”, em suma, transforma todos os relacionamentos
316

. A união com Cristo passa pelo 

próximo ela se realiza fora de mim. Esta tese, segundo Brandt, poderia ter sido baseada em 

Lutero “que disse que cada um de nós deve tornar-se um Cristo para o outro”.
317

 

A união profunda do ser humano com Cristo pela ação do Espírito Santo, na 

compreensão de Lutero não o eleva às alturas. Se tomarmos a cruz como eixo deste 

movimento, podemos concluir que o ser humano unido a Cristo encarna o mesmo movimento 

do seu Senhor: Esvazia-se em direção das pessoas que lhe são próximas. 

Assim sendo, a divinização concebida pelo Padres da Igreja gregos e enfatizada pela 

pesquisa finlandesa na leitura da teologia da justificação é na realidade a humanização do ser 

humano. Não significa uma superelevação do estado humano, mas a encarnação, ou seja, a 

completa humanização.  

A fuga do mundo e a condenação do corpo são temas que nasceram da interpretação 

equivocada dos Pais Gregos. Segundo José Comblin, as fontes desta leitura equivocada são “a 
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filosofia neoplatônica e a ideologia monástica mais ou menos heterodoxa, antigamente 

chamada origenista”.
318

 

A compreensão mística de Lutero oferece-nos novamente o contraponto, ela 

humaniza a pessoa que crê. Ela conduz ao amor como ele o descreve em seu Tratado sobre a 

Liberdade Cristã: “Sem dúvida temos este nome de Cristo, não do Cristo ausente, mas do 

Cristo que habita em nós, isso é, quando cremos nele e, por outro lado, somos mutuamente 

um Cristo um para o outro, fazendo aos próximos o mesmo que Cristo fez por nós”.
319

  

Adiante, ele o aprofunda dizendo, “a pessoa cristã não vive em si mesma mas em 

Cristo e em seu próximo, ou então não é cristã. Vive em Cristo pela fé, no próximo pelo amor. 

Pela fé é levada para o alto, acima de si mesma, em Deus; por outro lado, pelo amor desce 

abaixo de si, até o próximo, assim mesmo permanecendo sempre em Deus e seu amor”.
320

 

Deste modo, a santificação do ser humano na união com o Cristo pelo Espírito Santo 

não pode conduzir à outra coisa senão à diaconia. A restauração de uma relação de amor com 

Deus, por obra do próprio Deus, concedida a nós como dádiva, nos liberta para servir no amor 

radical. Onde, pois, encontraremos a Deus? Onde lhe serviremos? Lutero não deixa dúvidas: 

O mundo está cheio de Deus. Em todos os becos, bem à frente de tua porta encontras 

Cristo. Não fique olhando para o céu, dizendo: “Ah, se eu só conseguisse enxergar o 

Senhor nosso Deus uma vez, como eu não estaria disposto a servir-lhe!” Mentes! 

João afirma em sua epístola: dizes que amas a Deus e odeias o próximo que vês 

passar necessidade bem à sua frente.
321

 

A santificação do ser humano na união com Cristo compromete com uma prática de 

amor que não mascara a realidade e mesmo diante do absurdo e do nada mantém a esperança. 

Vítor Westhelle chama esta prática de “prática da ressurreição”. Ele a entende como uma 

tarefa das pessoas que seguem Jesus Cristo. A tarefa consiste em “não permitir que a história 

termine em calamidade, não permitir que o passado seja fechado, contra toda evidência, 

contra toda a esperança”.
322
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3.2.2 Mística do caminho  

Eberhard Jüngel destaca os contornos místicos da teologia da justificação de Lutero, 

descrevendo-a como uma comunhão de vida, na qual a “unio mística” não é o ponto final a 

ser alcançado, mas o caminho.
323

 Um caminho que se trilha com atenção, vigilância
324

, com 

todos os sentidos. Este caminho não leva à anestesia dos sentidos embriagados pela fruição 

divina. É um caminho trilhado com os olhos abertos. Segundo Jüngel,  

Um caminho no qual o mundo não estaria descartado, mas contemplado de maneira 

nova. Seria, por conseguinte, um caminho em que nossos sentidos não estariam 

descartados [...], pelo contrário, se aguçaram de tal forma que possamos receber 

olhos para ver, para ver com assombro, e ouvidos para ouvir, para ouvir com 

assombro. Seria uma mística de olhos abertos e de ouvidos abertos.
325

 

Novamente, Brandt destaca que esta “mística de olhos abertos” está no cerne da 

mística da Libertação. Ao descrever a poesia de Dom Pedro Casaldáliga, Brandt afirma:  

A “mística da libertação”, representada por Casaldáliga é, ao contrário do que o 

termo significava na origem (:fechar os olhos), uma mística dos olhos abertos e, ao 

mesmo tempo, das antenas alertas, um conhecer clarividente que perscruta as 

estruturas de poder, as fraquezas humanas, as consequências do pecado original e a 

condição da Igreja. Um mística, que não fecha os olhos para o encanto da criação e 

não deixa escapar do olhar aqueles que nela padecem. Ao invés de procurar o 

evangelho no mergulho em si mesma, ela parte do evangelho encontrado em Jesus 

Cristo e descobre onde ele é correspondido e onde é contradito.
326
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 Esta “unio mystica” que se vive como um caminhar, de olhos abertos, une dois 

movimentos que são preciosos para a teologia mística: ora et labora.
327

 Ambos figuram na 

vida de Martinho Lutero. Tanto a oração
328

, que compreende a meditação da Palavra, quanto o 

engajamento, o labor teológico a luta por transformação eclesial e sócio-política são 

movimentos da vida do reformador.  

Lutero escreve no prefácio do Catecismo Maior: 

Sou doutor e pregador e, na verdade tão erudito e experiente quanto todos aqueles 

presunçosos, seguros de si. Mesmo assim, procedo como uma criança a quem se 

ensina o catecismo: de manhã, e sempre que tiver tempo, leio e recito, palavra por 

palavra, o Pai-Nosso, os Dez Mandamentos, o Credo, alguns salmos etc.
329

  

Butzke destaca que há nesta forma de ler e recitar o catecismo “muito mais do que 

simples leitura e reflexão cognitiva. Ela estava estruturada metodologicamente como 

exercício meditativo”.
330

 A ruptura de Lutero com a vida monástica não significa, portanto, 

negação da meditação. Sua vontade era que todas as pessoas tivessem acesso a essa sabedoria, 

como bem mostra a sua preocupação em redigir um texto sobre a oração para seu amigo 

Pedro.   

Há uma força motriz que acompanha os debates, as disputas, a enormidade de 

publicações, as incertezas, força que permitiu-lhe passar pela tentatio, pelas provações. Luta e 

oração caminham juntas na vida de Martinho Lutero. O resgate desta unidade é uma tarefa 

primordial.  

Esta preocupação também acompanhou a reflexão latino-americana. Frei Betto 

reflete sobre a unidade de oração e ação política e aponta para uma crise de identidade 

ocorrida no clero que se engajou na pastoral popular. Conforme o Frei, o “processo de 

secularização” que conduziu o clero da proteção de espaços organizados para a vida 
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meditativa a um novo estilo de vida, no qual tinham que lutar também pelo seu sustento, 

reduziu a preocupação com a oração.
331

 

A práxis política desconectada da percepção do mistério pode representar a perda da 

identidade da igreja e a “reduzir a pastoral a tarefas políticas”.
332

 Todo engajamento, luta por 

transformação, com compromisso evangélico exigirá a disciplina para encontrar espaços de 

oração. Assim, conforme Frei Betto, se testemunhará a “gratuidade de Deus e a possibilidade 

de acolhê-lo na intimidade humana”.
333

 Esta, provavelmente, é a chave de leitura para a 

mística de Lutero. Ela quer conduzir a união de contemplação e luta política.
334

 Contemplação 

e engajamento formam uma unidade inquebrantável, unidade que Moltmann enxerga no estilo 

de vida da Comunidade de Taizé: 

A unidade dialética de contemplação e luta política é o segredo do estilo de vida de 

Taizé. Também aqui a oração não é um apaziguamento interior, nem uma fuga 

religiosa do mundo. Ela é entendida de forma messiânica. “Oração é, em primeiro 

lugar, esperar. Aguardar. Significa dia após dia deixar o ‘vem Senhor’ do apocalipse 

ascender. Vem para a humanidade, vem para mim mesmo” [Ir. Roger]. Quem ora, 

leva em consideração o grito dos famintos do mundo. Quem ora, permanece na 

esperança de Cristo. Quem ora, se abre para o mundo e para o futuro de Cristo e une 

ambos em si. Contemplação está ligado à oração, mas não se desfaz nela. Nela 

silencia o clamor e abre-se o coração para receber. O ser humano se torna livre dos 

seus desejos egoístas e de seus próprios ideais para os outros. Contemplação e 

meditação não são diretamente “práticos”. Mas a meditação da paixão de Cristo e a 

contemplação de sua presença espiritual transformam a práxis da forma mais radical 

que todas as alternativas, que o agente vê pela frente. [...] A conversão para Cristo e 

a conversão para as pessoas, pelas quais ele morreu, pertencem ambas ao mesmo 

movimento.
335
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CONCLUSÃO 

“Não gosto de conclusões. Conclusões são chaves que fecham (do latim con e claudere, fechar).  

Palavras não conclusivas, que deixam abertas as portas da gaiolas para que os pássaros voem de novo.  

Cada conclusão faz parar o pensamento”.
336 

Nosso objetivo não é fazer “parar o pensamento”. A seguir, apresentamos pontos 

conclusivos que apontam para as descobertas feitas no processo de pesquisa e instigam o 

interesse para novas perguntas.  

No primeiro capítulo observamos o contexto místico de Lutero e as influências que 

recebeu, principalmente da mística alemã de Tauler. Destaca-se a importância da passividade 

na experiência mística e a centralidade de Cristo. Lutero foi influenciado pela mística de sua 

época, tendo, entretanto, reelaborado esta influência a partir do eixo fundamental de sua 

experiência religiosa baseada na presença de Cristo. Podemos falar de uma mística de Lutero, 

ancorada nas Escrituras, que entende a “unio mystica” como “experientia fides”, como unio 

que acontece na fé, dádiva do Espírito de Ternura. Observou-se também no primeiro capítulo 

a distinção que havia entre Lutero e o movimento entusiasta, igualmente influenciado pela 

mística alemã na compreensão pneumatologica.  

Esta distinção entre Lutero e os “entusiastas” nos leva para o centro da divergência: a 

influência neoplatônica na mística cristã. No segundo capítulo apresentamos a crítica que 

Lutero tece contra o neoplatonismo. Mística cristã é mística ante-especulativa, pois se articula 

dentro de uma visão integral do ser humano, na qual, não há dualismo, isto é, não há parte 

superior ou inferior na composição humana. O ser humano por completo é abarcado na união 

com o divino, de modo que também no corpo nela é transfigurado. No segundo capítulo 

destacou-se, igualmente, a categoria da “presença de Cristo” como eixo importante da mística 

de Lutero.  

O terceiro capítulo nos apresenta um panorama da pesquisa finlandesa, iniciada por 

Mannermaa, que entende a teologia da justificação de Lutero a partir da mística da presença 

de Cristo na fé. Também foi apresentada a diversificação desta pesquisa e a recepção por 

parte de teólogos alemães e norte-americanos. Este panorama, evidentemente, não esgota o 

tema. Por meio da apresentação deste debate, esperamos contribuir para que a reflexão feita 
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em torno do tema “justificação-divinização”, levantado pelos finlandeses, possa ser refletido 

também na teologia brasileira.  

No que se refere à reflexão sobre mística já realizada na América Latina, observamos 

que a mística de Lutero traz contribuições importantes. Por seu caráter cristocêntrico, ela 

imprime em na teologia de Lutero o cuidado com o ser humano. Por ser uma mística 

encarnacional ela verá com bons olhos o uso da música na liturgia, da arte em geral, das 

melodias populares, afirmará a corporeidade e a sexualidade como uma dádiva.  

Mística luterana terá sempre um componente profético. Por ser mística da Palavra de 

Deus que tem como eixo a cruz de Cristo, ela se oporá à injustiça e a opressão, trata-se de 

uma mística dos “olhos abertos” atenta a realidade e mergulhada no cotidiano. Mística que 

impregnará a luta política de contemplação.   

Mística em perspectiva luterana será, por conseguinte, experiência da presença que 

graciosamente liberta das amarras do “eu” para um amor comprometido. A experiência dessa 

união tão íntima com Cristo leva o ser humano a aprofundar sua humanidade. Estar 

mergulhado em Cristo é, invariavelmente, mergulhar na miséria e no sofrimento, no inferno, 

no abandono dos mais pequeninos de Cristo. Tornar-se um Cristo para eles e elas
337

, usando a 

terminologia da Teologia da Libertação, significará a “conversão” ao próximo.
338
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  LUTERO, 2000b, p. 454. 
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  GUTIÉRREZ, 2000, p. 261.  
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